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الكش رآبوا لیر وعضیی 


ابتاز الفاسف کلبه انرّراب ماممة ال راكنى نة 


مطرغة معي ما فاون وکو 


> ت: ٩۷۵۰۹۳‏ ا کندارنه 


۳ ۷ ر 


منذ زمن بعید وأنا أعمل فى میدان الفلسفة الاسلامية قارثا أو کاتبا أو 
محاضرا » آسجل ما عن لى من ملاحظات على التيارات الفكرية والروحية ' 
الى اضطرب بها ذلك اللحضے العظم > وأرقب الحهود التنوعة الى بذها کبار 
المفكر ين والروحانيين الإسلاميين ف سبيل التوفيق بين ديهم والعناصر الثقافية 
التعد دة الى تسربت إليه . 
وقد صبحبت خلال هذه الحقبة الطويلة أنواعاً حتلفة من الفکر ین 
الاسلامیین كنا صحبت ااصوفية التفلسفن مهم وغير التفلسفن : وعرفت 
میم من له أصالة وابتکار وتجدید » ومن جمد على التقليد لا پتعداه » كا 
عرفت مهم اخلص الصادق » والدخیل الزائف . وظهر لى ذلك الميدان الواسع 
فى صورة معرض عام تعرض فيه الاراء والنظریات والاتجاهات بشتی آنواعها > 
ولکنی/ آر جزءا من أجزاء هذا الميدان الفاسی‌الروحیأ کنر خحصبا وإشراقاً 
ولا أعمق أثراً فى توجیه الحياة الروحية فى الاسلام » من التصوف الذی يلتق 
فيه هذا الدين مع غيره من الديانات العالمية الکمری . 


وليس لباحث ف دين من الأديان أن قول الكلمة الفاصلة فيه معته‌دا على 
أصوله ونصوصه الأولى وحدها > بل لا بد له وهو يرمم الصورة الشاملة 
هذا الدين - من أن مجمع ى صورته هذه بين الأصول والتصوص وبن 
التفسير ات والتأو يلات الى وضعها علا كبار رجال هذا الدين الذين قفسوا 
حياتمم فى ظله وأسهموا ق توجبه وتطوره » وکانوا مرا کز فعل وانفعال ی 
البيئات امختلفة الى انتشر فا . وغذا اختلفت الصور وتعددت للدين الواحد» 


تبعا لاختلاف وتعدد المرايا الى تنعكس علا جهود هسولاء المفصرين 


وال ورلن وقد عضع الإسلام فى تاره الطويل لما عضعت له الأديان العالمية 
الکری من ضروب الدرس والفهم و التفسیر والتسأويل 4 وظهرت فيه 
3-5 بفضل ذلك -- اجاهات ونظر یات ی العقائد والعبادات والعاملات بات 
علا مذ اهب ف الفاسمة واافقه 4 ومدارس ى الکلام والتصوف. ۰ ون 
هذه المذاهب والدارس ما بیها من التعارض والتناقض أحياناً . فالفلاسفة هم 
تصورهم الحاص للمام وللدين والألوهية 4 والصلة بن الله والعام وللفةهاء 
نظر هم اللخاصة إل العيادات و العاملات » والصلة بن العیله وریه » وبن‌الناس 
بم مع بعص . 

وللمتکلمن فهمهم الخاص لأمهات العقائد الأعانية وطرق الدفاع عنها. 
ولاصوفية موقذهم احاص من هذه السائل جمیعا . ولا حتاف كل واحدة من 
هذه الطوائف عن غبر ها من الطوائف الأخرى وحسب ‏ بل تلف آفراد 
کل طائفة فما بيهم : فأن الفلاسفة ليسوا سواء » والتکلمون والصوفية لیسوا 
فا أفراد کل طائفة . 


ولكن المع ينتمون إلى الاسلام ويتكلمون باسمه ويصورون الإسلام 
لغير هم ۳1 تصوروه هم أنفسوم 3 وهم ى كل هذا يجهدون » إن نطو | 
فلهم أجر » وان أصابوا فلهم أجران . ومن حتهم علینا أن ندين هم بالفضل 
والشكر وأن نحاول أن نتفهم آراءهم وندرك مرامهم ونضعهم ی سجل 
التراث الفكرى الإسلامى أولا » والتراث الفكرى العالی بعد ذلك » وألا 
نسارع فتوم هذا بالکفر و ذلك بالز ندقة وثالنا بالابتداع لا لسبب سوى أنه قال 
عقالة حالف فما « الأشعرى » إذا كان متكلا أو قال ما قال به « ابن سينا » 
إذا كان فليسوفا : فإن الرمی بالكفر والإلحاد والزندقة ‏ إلا فى حالة من 


تقطع الأداة بثبوت كفره أو إلحاده أو زندقته ‏ سلاح العاءجز ۱ 
يسىء إلى دينه ول السلمین أكثر مما بحسن إليه وإللهم . 

والحقيقة أنه ليس فى فهم مسائل الدين وتأويلها ما يصح أن نسميه صادقا 
أو کاذبا » مادام قانما على أساس من الکتاب والسنة » ومادام المتأول لاخرج 
بالتص عن المعانى الى جری ما العرف فى الاسان العرنی . بل أقصى ما جب 
أن توصف به تأويلات المتأولين هو أنها حرفية ضيقة ۱ أو متحررة واسعة › 
أو أنها أكثر عبتا فى الرو ا أو آنسب لموضوعها وهكذا » وإلا فأى 
الفهمن صواب وأموما طا ی تذسر قوله تعالى « يد لله فوق أيد .م ) وقوله 
« الرحمن على العرش استوی 4 : فهم « اليد ) ععی الید ؛ والاستواء ععی 
احلوس » والعرش عصی سرير الك » آم فهم اليد معنى القدرة أو النعمة › 
والاستواء ععی الاستيلاء » والعرش عمی الملك ؟ وأى الرأين خطأ و 5 
صواب فى مسألة خاق القرآن وقدمه ؟ أهو القول بأنه لوق لأنه مولف من 
ألفاظ وحروف › أم القول أنه قد م لانه كلام الله وكلام الله صفة قدعة ؟ 
وأى التعريفين صواب وأمما خطأ: « الصلاة أفعال وآقوال مفتتحة بالتكبير 
محتعمة بالتسسلم ۱ کا يقو ل الفقهاء > أو ر الصلاة مناجاة قلبية ببن العبدواار 0 
كها يقول الصوفية ؟ وأى النظرين صادق وأمها كاذب : النظر إلى الله باعتباره 
معبودا » أم النظر إليه باعتباره حبوبا ولا ومعبودا ثانيا لأن العبادة فر 
اة ؟ 


المسرألة ون لفت مت |[ صدق وکذب » أو صواب وخطاً > بل هی 
فسألة عق أو ضحالة ی درجة الروحانية الى تظهر ق فهم الإسلام و تعالیصه 
کا راما مفصلین فى التراث العقلى والروحى الذى حلفه المسلمون . 


+ 


ا یاه 3-3 ۱ 
0 ا نى نظری آروع صفحة تتجلى فما روحانية الاسلام؛ 
وتفسيرا عر لهذا الدين فيه إشباع للعاطفة وتغذية للقلب » ق ممَابلة ال تسر 
العقلی الحا ف الذى وضعه المتكامون والفلاسفة» والتفسير الصوری‌القاصر الذی 
یمه ا کو ورد قا رحن ا اوو ا 
بتلخص فما ءوقف الصوفية عن الدین والله و الما : ذلك الو قف الذى رضيه 
الصوفية وأطمأنوا إليه وطالبوا به أنفسهم ول بطالبوا به غرهم. وسمیت هذا 
الموقف « الثورة الروحية فى الإسلام , لأن التصوف كان انقلابا عارها على 
الأوضاع والمفاهم الإسلاهية كنا حددها الفقهاء والمتكلمون والفلاسفة . وهو 
اذى بث ى ۳ الإسلام روحا جديدة أدرك مغزاها من أدر كه » وأساء. 
فهمها من أساءه . 


ولست أدعى أننى عالحت ف هذه الصفحات التصوف برمته من ناحية 
مو ضوعاته أو تاره »فأننى م أتجاوز فى العرض‌متصوفة القرن السابع إلا قليلاء 
وم أذكر شيئا عن الطرق الصوفية ومشاخها > وكان معظمهم من كبسار 
الروحانیین > وذلك لأنى لاأرى فى تصوفهم الكثيرمما زادوا فيه علىالصوفية 
السابقين عام . ولم آعرض للنواحی التارحخية التصلة بترجیات الصوفية إلا 
فق أضوق سوت اوه :اما تفاصیل سرهم فقد أغفلما (غشالا تاماً . 

و أذكر من الصوفية إلا من كانت همم صلة بالسائل الى آثر ها وناقشها؛ 
ولکی كنت حریصا أن آذکر أكر عدد من کبار الشایخ فى القرنن الثالث 
والرابع اللذین عثلان التصوف الاسلامی البحت فى أرق مظاهره » وأصفاها 
و لذا جاء الحزء الاکر من مادة الکتاب متصلا بتصوف هولاء آکر من 
اتصاله بغرهم 1 ۱ 

وبعد : فهذه محاولة لفهم التصوف وحياة الصوفية ى الإسلام كنا استطعت 
أن أستجلما من أقوالهم » وعرض عام الصورة الى بظهر فما اختلا فهم عن 


غيرهم من طوائف طالی الحقيقة كما يسممم الغزالى » فى فهمهم هذه 
الحقيقة ومبحهم ى او صول الما . وقد يذهب بعض الباحثن إلى غير ماذهيك 
إلبه من تأويل ابعض أقوال الصوفية أو ريج ها أو تعليق علها أو ىاستخلاص 
هذه النظرية أو تلك منها » فقد ذكرت من قبل أن باب الااجتهاد فى هذا النحو 
من البحث لا يزال مفتوحا. ونی أرحب بالمعارضة ولاأرى فما بأسا مادامت 
حججالمعارض نز ة قوية سايمة مدعمة بالأسانيد . والتدعم بالأسانيد الستمدة 
من القرآن والحديث وأقوال الصوفية أنفسوم كان ألزم ما التزمناه فى هسفا 


مي سم هو 


ےم 
التصرف ظاهرة عالمية 


من الناس أفراد يتمثل فهم النضج العلل والروحى نى أعلى مراتبه » أوقل ‏ 
تعمئل فمم الانسانية فى أعلى مر اتا وأطوارها إذا اعتير نا جوهر الانسان وحقيقته 
عقله وروحه . وقد احتلفت الأمماء الى أطاقت على هولاء الأفراد ی العصور 
احتلفة » ولكمم جميعا يدخلون تحت مقولة عامة هى الى نسمما « الإنسان 
الكامل » . ومها تكن الظاهر اتلفة الى يظهر فما نضجهم الروحى »والوسائل 
المتباينة الى يتخذو مها فى التعبير عنه » بل مها يكن من اختلافهم فيا مختلف 
فيه أفراد الناس عامة من حيث المشارب والنزعات والبيئة واللغة والدين » 
فام يشتركون جميعا فى صفة واحدة عامة تتمثل ق موقفهم من الوجود 
وحقيقته : ذلك أن لكل إنسان - عا هو إنسان - موقفاً خاصا من حقيقة 
الوجود » أو فلسفة حاصة فى طبيعة الوجود » أدرك ذلك من نفسه أم لم ید رکه 
وعرف أن له من أجل ذلك فلسفة فى ال حياة أم لم يعرف . ذلك الموقف الواحد 
العام الذى يشترك فيه هولاء القوم الذین‌نتحدث عنهم يتلخص ف أنهم ينكرون 
إنكارا باتا أن « الحقيقة » هى ذلاث العالم الواقع المحسوس : لأن الواقع انحسوض 
الذى يتشبث به غر هم من هم أقل مهم نضجا فى العقل والروح ويكادون 
رقدسونه » لا يشبع فى طائفتنا نزعاتهم الروحية العالية . ولا يروى فهم غلة 
الشوق إلى معرفة « الحقيقة » احردة الى تصبو نوسيم إلى معرفما والاتصال 
ما . فهم محاولون - على حد قول حصومهم - أن ینکروا الوجود لکی 
يصاوا إلى الوجود : أى ینکروا الوجود الظاهر لکی یصلوا إلى حقيقة الوجود. 


س و س 


جد هولاء القوم ق الشرق وااغرب اق العالم القد م والمتوسط والحديث 
بن أهل الديانات الوثنية القدعة وأهل الديانات السماوية © وكأنهم جمیعا 
وا من حیث روحانيئهم فى قالب واحد » واستمدوا تلك الزوحانية من 
نیع واحد » بل كأن قبسا من ور, غير نور هذا العام يسرى ف کیام » وينير 
السبيل آمامهم لنیل مطلموم . وهذه الظاهرة طالما استرعت أنظار القدماء 
وأشارت لها مذاهب اللاهوت بأسالیب تلفة . ففلاسفة الهود - وعلی رأسوم 
فیلون الاسکندری - يرون أن مصدر الوحی والنبوة واحد فى جمیع العصور 
هو ما أطلقوا عليه اسم « الكلمة الإهية ) . وکلمنت أحد کبار رجال اللاهوت 
السیحی يصف « الكلمة الاهية » ( المسيح ) بأنها القوة العاقلة الى كانت ف 
الوجود قبل أن تتجسد فى الصورة الناسوتية ( صورة المسيح ) وأنها مصدر 
الحياة والوجود فى الكون » كا آنها مصدر الوحى والاهام والعرفة » وآنبا 
هى الى تكلمت بلسان موسى عليه السلام وغيره من الأنبياء » ونطقت بلسان 
فلاسفة الیونان وأوحت إلهم حکنهم . ويصف بعض متصوفة المسلمين 
كابن عرلى ١‏ الحقيقة احمدية » عثل ماوصف به فيلون » وكلمنت « الكلمة 
٠‏ الإهية 5 منبع الفيض الروحی والعلم الباطن . وکذاث یتصور الشيعة 
انتقال العلم الباطن بوساطة نوع من الوراثة الروحية عن أصل واحد . 


فإن دات هذه الآراء على شىء فإنما تدل على اقتناع قائلها بأن عة طائفة 
من الظواهر الروحية فوق الطور البشرى العادى » وأنها متفقة ق خصائصا 
ومميز الها ء» ثم رد هذه الظواهر إلى أصل واحسد يظهر ی كل من أفراد 
« الإنسان الكامل » محسب ما توحى به بيئته ودينه وثقافته » كأن هولاء 
الافراد الذين يلهمون ویوحی إلمهم ويتصاون بعالم الحقيقة عن طريق الوحى 
والاشام 3 فر د واحد یتجدد ظهوره مع دورات اازمن 4 أو كأنهم روح واحدة 
تتقمص ف كل زمان صورة جديدة من صور ١‏ الإنسان الكامل 6. 


نم ۱٩‏ سس 


من هذا الصنف الاهم المتصل بالعالم الروحى طائفة الصوفية - لا صوفية . 
الاسلام فحسب » بل صوفية كل دين .أما ادف الذى دفو ن إليه و یکرسون 
حياتهم له » فهو الوصول إلى الحقيقة ‏ أو الاتصال ما عن طريق حالة روحية 
تحاصة يدركوما ها إدرا كا ذوقيا مباشرا . فى هذا المطلب تتمثل الحياة عندهم 
ومن آجله يبذلون کل عزيز لدہم عا فى ذلا أر واحهم . ولسنا حابجة إلى ذ كر 
آمثلة من تاريخ الاضطهاد الدیی الذى لاتى فيه أولئاث الذين حملوا الشعلة 
القدسة ضروب العنت والاضهاد من معاصر-هم » بل لاقوا حتفهم شنقاً أو 
صلبا أو إحراقا » فن تاريخ الانسانية حافل بالكثير من هذه الأمثلة . 


71 الدليل القاطع على صدق نزعتهم فاستمسا کهم عبادتهم و تشبهم 
برسالایم 0 أساليب 000 والتعذيب و 0-7 و وآمام عر عواصف 
۳1 سالیمم رعم اتعتلاف 0۸ 2 ۳ ۰ آثر عمم من 
التجارب الروحية الى #تلف ى تفاصیلها واشکافا وصورها » وئتفق 
فى جوهرها ونتانجها » دایل ثالث لابد لنا من تقدیر وزنه قبل أن نقول ااكلمة 
الفاصلة عن النشاط الروحى عند الانسان و صلته بذلك العام غير المادى وغر 


احسوس< 
والواقع آن کل (نسان قل أحب دوما ما ذلاك ) الوجود احجوب 1 الذى 
يطاقون عليه اسم « الحقيقة » ذلك لأن الحقيقة شىء أولع الانسان بالاهتداء 


إليه منذ أن بدأ يفكر فى نفسه وف العالم احیط به ليتعرف أسبابه وأسراره ومبدأه 
ومصيره . ولكن هذا الب المتأصل نى النفس الإنسانية » الذى من شأنه أن 
يدفع بصاحبه نحو البحث عن الحقيقة لعرفنها والاتصال مب - کا تدفعه 0 
اوح دفعا إلى اابحث عن الطعام -- قد تعوقه العوائق عن الوصول إلى غا 

فیضعف أو عوت ولكنه إن مات فى بعض النفوس » oT‏ 


نفوس آخری مع اختلاف أصحاما اختلافا بینا فى طرق حمم لاحقيقة » وى 
امحالى ای يشاهدوم! فہا . فقد یری بعضهم الحقيقة على توما رأى «دانى » 
الشاعر الإيطالى محبوبته « بياترس » شيئا عت إلى هذا العام بصلة » ولكنه 
يكشف لنا عن عالم آخر . وقد يراها الشاعر ی حلمه الشعرى » والمتدين 
الورع فى محر ابه » والصوق فى قلبه » ورجل الفن ى جال الكون وهكذا . 


ولكن مهما اتعتلفت الأساليب الى عير مها طلاب الحقيقة » ومهیا تبایات 
الأسهاء الى پسمو ما مه 2 فإن الصوفية وحدهم هم الذين بذ كرون صراحة 
r‏ شاهدوها وجها أوجه واتصلوا مها » وی دعواهم هذه نغمة من اليقين 


وصدق الاعان . أما غير هم - فى نظرهم - فقد آخفقوا وباءوا بالغشل . 


والبحث عن حقيقة لا مادية ولا متغغرة » وأزلية غير حادئة » وواحدة 

غير متكثرة » قدم قدم الفاسفة > بل قدم العقل الإنسانى : ذلك أن العام 
احسوس‌حافل بالظواهر المتكترة ا تخر > و طالب الحقيقة المطلقة يطلها واحدة 
بر متکرة > وثابتة غير متغرة . والعالم المحسوس حافل بالأحداث المعاولة . 
و طالب الحقيقة يطلا غنية فى ذانها غير معاولة لغر ها . والعالم احسوس متناه 
دود عدو د الز مان و الکان ؛ وطالب اللقيقة يطامها وجودا لا متتاهیا تحارجا 
٠‏ عن -حدود الزمان والکان . لهذا كله تجاوز العقل البشری فى طلبه للحقيقة کل 
مقولات العالم احسوس ۰ وأخحذ نفسه بالبحث عن عام آخر یستطیع أن يطبق 
۱ عليه مقولات مضادة » وظهر ذلك التجاوز عن العام احسوس فى جمیع 
آدوار تطور الفكر البشری من غير استثنای وانخذ لذفسه صورا شى كانت 
بدائية فى أول الأمر » ثم رقت وتعقدت عرور الزمن وتطسور الحضارة 
وتءقدها » وکان مها الفاسی والدیی كما كان منها الصوق ذو الاسر عة 


الدينيسة . 


اوو 


من بن الأساليب المتعددة الى حاولت الإنسانية أن تشبع ما رغینها فى 
معر فة ( اللتيقة » أساو بان هامان لا يزالان يتنازعان قصب السبق فى مضمار 


اياة الروحية وما يكتنفها من سراق وا آساوبا الفاسفة والتصوف ٠.‏ 


وذا كان غرضنا أن رسيم صورة لعراج التفس شحو هدفها الأعلى ونبین 
بعل الآقلت بعض الطرق الى سلکها رواد الحقيقة و صول إلہاء كان لزاما 
علینا أن نوضح الفروق احوهرية الى يقميز با كل من التصوف والفاسفة > 
والوسائل الى اصطنعاها فى الوصول إلى غايتها المشتركة » والأدوات النفسية 
الى اتخذاها عمادا هما ی نحقيق غرضها » ثم نقدر بعد كل هذا النتائج الى 
حصلها الفلاسفة والصوفية مبذه الأدوات والوسائل ليتبين لنا مدى قرب كل 
من الفر یقن أو بعده من ادف الذى نصب نفسه ارول إليه . ولكن هذه 
مسائل حتاج تفص ها إلى کتاب برمته . وفذا سنلجاً فى عرضها هنا إلى الامجاز 
وستقصرهمنا على معالحة النواحی الى تكى فى بیان أن العراج الروسی الحقيق 
إلى عالم الحقيقة هو المعراج الصوف لا الفاسفى. 


التصوف فى جوهره « حال » أو « جربة روحية »؛ خاصة يعانها الصوق . 
ولتلك الحال م. مارا امن ما یکی فى تمييزها عن غير ها مما تعانیه " 
النفس الانسانية من أحوال آخری . وف هذا القدر وحده ما یکنی للقول 
بأن التصو ف ليس فلسفة إذا قصبدنا بالفاسفة البحت العقلى النظرى فى طبيعة 
الوجود » بقصد الوصول إلى نظرية عامة خالية من النتاقض عن حقرقته 
أو حقيقة أى جز ء من آجزائه . وليس للصولی - من حيث هو صوق أن 
يتفلس.ف بأن يتخذ من تجربته ااروحية أساسا لنظرية ميقافيزيقية فى طبيعة 


الومجود : لأن النظرية الميتافيزيقية « دعوى » يقال فيا نها صادقة أو كاذبة 
ویطالب صاحما بالدلیل على صدقها وسلامئبا من التناقض ‏ ۰ فينبغى ألا 
یکو ن أسا سا « جر بة ) ا ر حالا ) معينة ة يعائمها فر د بعینه : لأن مثل 
هذه الحال لا يقال فا پا صادقة أو كاذبة ولا يطالب صاحها بأقامة الدليل 
علها ؛ را اس اش ه بن شیئن إما أن يصدقوا ما خر هم به أويضربوا 
بكلامه عرض الحائط . 


۳ بعض الفلاسفة كانوا متصوفة أهضا كأفلاطون وأفاوطين من 
القدماء وأسبئو زا من احدئن وبعض الصوفية کابن عرلى والمجروردى 
الحلى وابن سبعين » فهل نذهب فى تعليل ذلك إلى ما 7 إليه بعض النقاد 

من أن أمثال هولاء الفلاسفة المتصوفين والصوفية ااتفلسفین كان فم بالفطرة 
« مزاج أفلاطونى » : : أى مزاج فلسى شعری > > وان تصوفهم كان نتيحة 
لتفاعل ذللك الز اج مع الدين ؟ آم نذب إلى عكس ذلك : أى إلى أن مزاجهم 
5-5 مزاجهم الأفلاطوق كان نتيجة للتفاعل بن نز عتان فنهم : إنحداهما 
عقلية والأخرى صوفية ؟ وعلی الرأى الأول کی ن تصوفهم نتيجة لعسل 
فلسى حاص نى الدين » وهو المزاج الذى يسمونه بال: اج الأفلاطولى . 
وعلى الثانى تكون فلسفة المتصوفة نتيجة نحاولة العقلتفسر التجر بة الصوفية وما 
تكشفه لصاحہا من الحقائق . ويازم من هذا أن ۳ بة الصوفية سابقة ی 
وجودها على حركة العقل التفسيرية هذه . ونحن أميل إلى الأخحذ بال رأى الثانى 
. لأنه تيده الوقائع التار ية المنتخلصة من حياة الصوفية أنفسهم . وضع آفاوطن 
فاسفة عقلية أولا » فلا تصوف جاوز حدود هذه الفلسفة وحاول أن مخضع 
فلسفته لتصوفه لا تصوفه لفلسفته » أى حاول أن مجعل من تصوفه تأييدا 
۱ افلسفته و من فلسفته تفسيرا لما شاهده فی و حاله ) . وكذلاث فعل ابن عری. 
وكذااك رأى الغزالى أن « العلم » وحده لا يجعل من العام صوفیا. وأن جمیع 


سر وإ — 


ما حصله من الملوم - عا فى ذلاف علم التصوف نفسه - لا بغی فتيلا فى تحصيل 
حالات الصوفية والوصول إلى معارفهم » وأنه - لکی يتذوق مذاق القوم - 
لا بد أن رسلا طر يقهم و مجاهد مجاهدا مهم . وق هذا وقول فى الصوفية بعد أن 

رن كتمهم ووقفعل أقوالهم : 


« وظهر لى أن آتعص خواصهم ما لاعکن الوصول إليه بالتعلم » 
بل بالذوق والحال وتبدل الصفات » فکم من الفرق بين أن یعلم 
( الانسان ) حال الصحة وحد الشبع و آسباا وشروطها » وبين 
أن کون صحیحا وشبعان » وبن أن يعرف حد السکر وبين أن 
يكون سكران ۰ فكذلك رق بن آن تعر ف حقيقة از هد 
وشروطه وأسبابه » وبين أن يكون حالك الزهد وعزوف النفس 
عن الدنيا . فعلمت يقينا أنهم ( أى الصوفية ) أرباب أحسوال 
لا أصحاب أقوال » وأن ما عکن تحصيله بطري العلم فقد حصلت 
وم يبق إلا ما لا سبیسسل إليه بالسماع وبالعسلم > بل بالذوق 
والسلوك » (۱) . ش 


هذه شبادة صر حة من الغزالى بأن التصوف فى صميمه « #ربة روحية » 
وأنه شی ء تلف مام الاختلاف عن العلم وعن الفلسفة : لا يكتسب ما ولا 
يستند إلا » وأنه ليس نتيجة لعمل مزاج فلسى حاص فى المسائل الدينية : 
أى ليس وليدا لعمل عقل ذى مزاج فلستی خاص هو « المزاج الأفلاطونى ) 
على حد تعبير هم : بل هو وليد العمل والحاهدة النفسية » أو السلوك المرسوم 
فى الطریق الصوق . فإذا كان لاصوق فلسفة كانت هذه الفاسفس.ة تأبيدا 
لمشاهداته الصوفية ونجاربه وليست شيئا مستقلا عنها . هذا إذن فرق جوهری 


() المخقذ من الضلال : وس ۲ 


نت ۱۹ چ 


وأساسی بين طبيعة التصوف وطبيعة الفلسفة من حيث هما طريقان لعرفة 
الوجود المطاق أو الوجود الق . هذا عالى وذلك عام آخر . التصوف تجربة 
تتجه فسا « الإرادة » الإنسانية حو موضوعها الذى :تعشقه وتفى فيه» فتعر فه 
ا طريق الاتحاد به معرفة ذوقية كما سبق أن قلنا » وكيا سنو ضحه ی 
الفصل الذى عقدناه قالمعر فة الصوفية . فالصوى يعرف ١‏ المطلقى » اللامتناهى 
بقدر ما يتجلى له ذلك الطلق فى قليه . و معرفته له و شموده إياه و احاده به شی ء 
واحد » أو هی تعببرات مختلفة عن حقرقة وامحدة . أما الفلسفة فعمل من أعمال 
العقل المقيد عقو لاته »> العاجز عن أن يتحرر من البالات الى نصا حول 
نفسه لیتخبط فما ولا بری لنفسه حلاصا ما . محاول اافیلسوف إدراك 
اللامتناهى بأدوات لا تعرف إلا المقيد التناهی » و يطبق مقولات هذا العام 
على عام ليس من طبیعته اللمضوع هذه المقولات . هذا هو السر ق فشل 
« ما بعد الطبيعة » کا أدر كه الفياسوف «کانت » . 


پنفرد التصوف من بن جمیع الأساليب الى حاول الانسان أن يشيع 

ما رغبته ی معرفة الحقيقة بأنه لا يفعرض وجو د ( حقيقة مطلقة ) و موسيب » 
بل حقيقة مطلقة عکن معر فنها والاتصال اء فهو ينكر أن العرفة الالسانية 
قاصرة على معطيات الحس أو على نتدائج أساليب الفكر » أو على تكشف ما 
ینطو ی عايه العقل من معلومات : فإن هذا درد لدی النشاط الروحى نعل 
الإنسان 4 و حخطرط ناقص ليدان الحياة اار و حية ۲ وهذا وجب أن تلمس 
معی التصوف فى حراة الصوفية لا ى منطقهم ؛ ی ذلاك القبس الإلمى الذي 

١‏ يشير صدور هم 4 وق ذلاك الشبود الذى رتحدئون عنه و العر فة الى يتذوقوما: 
المقل والقدرة على التعببر من أعمال العقل » وحن بازاء أمور فوق طور 


العقل . 


ى الحياة الصوفية وحدها يعرف الصوف الحقيقية الوجودية فى ذانها » كا 
يعرف صلته پا » لأنه عمل قبسا من نورها ق قلبه » وشبیه الشى ء منجذب 
إليه » و الفرع دام انين إلى أصله . وببها هم الفيلسوف فى ميدان العقل 
لا يعرحه » يتجاوز الصوق ميدان العةل إلى ميدان الوجدان والإرادة أوميدان 
الحرية المطلقة . و ببیا بظل الأول يدور فى دائرته المغلقة يناقش ويجادل و يعترض 
ويفترض » ولا يصل - إن و صل - إلا إلى فكرة عن الحقيقة لا حياة فما ولا 
روح » حتيقة صورية محضة لا تتصل بنفسه بصلق نميا ااثالى حياة و 
خصبة يشعر فما بالسعادة العظمى ‏ لا من جراء معر بالحةيقة فحسب بل 

من آجل اتصباله ما وشعوره بالاتحاد معها . وهنا ينطق بلغته الخاصة محاولا 
التعبيرعما فى نه . > وإن كان أكثر ما ينطق به من قبيل الرمو الحاثر والأساوب ' 
الغامض الذى لا يفهمه إلا من تذوق أحواله . وق هذا يقول قائلهم فى لحجة ' 
المطمئن الواثق : « ذق مذاق القوم ثم انظر ماذا ترى . إن عاومنا ذوقية محضة 
وعاينا أن نداث على الطريق وليس علينا إدراك النتائج . قد أتيناك فاعلين 

لا قائلن ولا مفكر ين » فدع عناث تاك ااعمیاء ى الحس والعقل ودع عنك 
غفلتك » واعلم أن الفاسفة إن علمتك شيثا فقد علمتاث نهاية ااشوط الذی 
تسقطيع أن تجرى فيه فى ميدان العقل » ولکنا لا تمرك بشىء عن 9 
الأخرى الى ف استطاعتك أن تجری فہا » . هاا تعبير آنحر عن نفس المعانى 
الى ضما الغز ال عبارته الى اقتبسناها فا ۱ 


ا 


إن احورالنی يدور حوله محث الباحشن فى اياة الصوفية هو و التجر بة 
الصوفية » الى أطلق عاما الصو 1 أنفسوم 5 « الال » ووصفوها بنا النزلة 
الروحية الى يتصل فما العبد بربه » أو يتصل فيها التناهی باللامتناهى » كا 
وصفوها با المنزلة الروحية الى محصل شم فما الأشراق > ویفیض علهم 
)۳( 


5 |۸ = 


فما العلم الذوتى . وليست هذه الال من أحوال العقل الواعى ؛ وإلاكانت 
خاضعة للعقل وقوانينه » وإعا هی حالة من حالات الوجود ااباطن المتحفز 
للأعلان عن نفسه ق کل ضروب النشاط ااروحی . بعبارة آعری هی حال 
من أحوال « الأرادة » ععى مطلق النزوع لا عى الاحتيار. واتصال الأرادة 
المتناهية بالأرادة اللامتناهية واتمحاوها فها هو ما عير عنه الصوفيسة تعبيرا 


دقيقاً باسم الفناء ی الله . 


وقد اعتتر صوفية السلمن الأرادة - لا العقل ‏ جوهر الأهية » كما 
اعتتروا الأرادة - لا العقل 2 هر الأنسان . فالأرادة عندهم نقطة الا رتداء 
من جهة » ونقطة الانم‌اء من‌جهة آحری» إذ بالأرادة وحدها يثبتون وجودهم 
وعن طریق الأرادة وحدها يتصبلون عطلومم أو یصلون إل مطاو-هم وهو 
الله . فااعبونی لا يقول - کا قال ديكارت  ١‏ أنا آفکر » وإذن فأنا موسجود» 
بل يقول «أنا أريد: وإذن فأنا موجود» . ولكن إرادته - ق نظره- ليست 
على الحتيقة الأرادية الأنسانية التناهية » بل الأرادة الأهية المطلقة» لآنه فان 
ف الله » متحقق ری حاله ) بوحدته الذاتية معه » یری کل ما جری ف نفسه 
وق الکون الذی حوله مظهرا من مظاهر الأرادة الأهية . لأنه لا فاعل ۳ 
الحقيقة إلا الله ولا مرید ی افيقة الا هو . 


بل إن « المعرفة » الى أطلق علها متصهوفة المسامين امم « الذوق » ليست 

هی الأخرى عملا من أعمال العقل الواعى ولا مظهرا من مظاهره » بل هی 
مظهر من مظاهر الارادة والوجدان » مظهر من. مظاهر الاتصال اأروحى 
الذى هو آشبه بالاتصال البدنى » وطذا لا تخضع العرفة الذوقية لةولات‌العقل 
واغته ومنطقه » بل ها لغتها الخاصة وماطقها . والصوفية لا يترهدون ف القول 
و بآن العقل ومقو لانه حجب كايفة تحول بين الأنسان وعالم الاقيقة » وأنه 
لابد لمن ينشد المعرفة الذوقية الخالصة من أن يتجرد عن العقل وأساليبه وحیاه 


ويتحةق عقام الأرادة الصرفة . يةول الشيخ عى الدين بن عری ی كتابه 
« فصوص الحكم » فى شرح هذه المسألة : 
١‏ فن أراد العثور على هذه الحكة ... فلينزل عن حكم عقله إلى 
شو ته ويكن حبوانا مطلقاً حی يكشف ما تكشفه کل دابة ماعدا 
الثقلين . فحينئذ يعام أنه قد تحقق حیوانیته . وعلامته علامتان» 
الواحدة هذا الكشف ... والعلامة الثانية ارس بحيث إنه لو 
أراد النطق ما رآهلم يقدر » () 


٠‏ وليس الراد بالتحقق بالبيوانية سوى التحقق بالأرادة إذ الأرادة ( ععی 
مطاق التزوع ) هی أهم صفات الحيوان . فابن عربى لا يعارض القدماء ق 
اعتبار « النطق » فصلا منوعا للأنسان ميزه عما عداه من أنواع الحيوانا مشت ركة 
معه فى انس » ولكنه يأنى أن يعتير العلم الذوق وليد تلاك القوة الخاصة 
( قوة النطق ) ق الأنسان ؛ بل على العكس من ذلك يعتعر قوة الأرادة - الى 
یرمز لما ا - مصدر ذلك العام وأداته . 09 إنه يشير بعد ذلك إلى 
علامتين هامتين من العلامات الأر بع الى عدها ويلم “جيمس مميزات للتجربة 
الصو فية : آعی حالة القابلية الصر فة ر Absolute Passivity‏ ( وحالة 
ارس ( وانازطا؟عم! ) . والحالة الأولى هى الى يسمها ابن عرلى حالة 
الكشف لأن الکشف حالة قابلية محضة لا أثرللةعلفما. على أنهلايقصد بالقاباية 
اة أو الاتفعال اير فة رکودا آو تعطیلا نی النشاط الروحی‌عند الصوق» 
ولا يريد انعدام الفاعلية من جانب العقل. آما الناحية الأخمرى - وهی ناحية 
الارادة - فالاشاط الرحی فما - ف التجربة الصوفية - أقوى وأعنف ما یکون 
إذ الصوق ف معاناته اتجربته فحالة تعمل فما التفس مينم لا جزء ما . 


() نصوص الحكم : نشره الولف : ص 5م10 . 


ب و" اسب 


ومن هنا جاء ذلاك الاستغراق الروحى » وذلاث الشمول الغامر الذى أطلق 
علية الصوفية اسم الفناء واطذت والو جد 5 وجب ألا شرت إل الذهن | 
محال أن ابن عر لى بقصد بعبارته السابقة أن اليو ان تضوعه فى سیاته للأرادة 
دون العقل » يشارك الأنسان فى قدرته على الأدراك الذوق والعام محقائق 
الأشياء علا مباشرا » وإنما يريد أن يو كد انعدام الفاعاية العقاية فى التجربة 
الصوفية » ذلك الانعدام الذى نشاهده أكثر ما نشاهده فى الحيوان . لذلاك 
انحذ الحروان مثالا › وتكلم عن التحقق بالحروانية . 


ولا كانت د التجربة الصوفية » عملا من أعمال الأرادة والوجدان لاالعقل 
ظهرت فى أخص وأعلى مظهر من مظاهر الأرادة والوجدان » وهی «اطب» 
.لا الحب الادی الذی دف إلى إشباع شهوة أو حاسة » بل الب بأعمق 
وام معانيه : أعنى الإفصاح عن أقوى النزعات الروحية فى الأنسان : وانجاه 
هذه النز اعات نحو الأصل الدى صدرت عنه . وهذا اصطنع الصوفية على 
اعتلاف مللهم وأنجناسهم و أوطانهم لغة الحب لاتعبير عن آحواهم وآذو اقهم 
الى لا يستطيع العقل درا کها » ولا اللغة التعبير عنها . وأبدعوا ی اصطناع 
هذه اللغة آعا إبداع » فزخرت لغة التصوف بكنوز من الشعر الخالد ی اب 
الآلمى . ولشعراء الفرس من الصوفية أمثال جلال الدين اأرومى وفريد الدين 
العطار وعبد اارحمن جامى و مود شبسيرى» وبعض شعراء الصبوفية العرب 
أمثال ابن الفارض وابن عرلى » فى رياض الب الألمى أناشيد تز لسماعها 
قاوب العاشقين ممن يدركون أشار اہم ومرامهم . 

فى التجر بة الصوفية تتحدد الأرادة الأنسانية مع العاطفة فى اارغبة الملحة 
الى تدفع بالنفس دفعا إلى تجاوز عالم الحس والعقل إلى عالم تتصل فيه عن 
طريق الحب إلى مح وها الأول الذى تدركه النفس بالذوق كا يقول الصبوفية» . 


أو تدركه فى النفس حاسة متعالية كونية Cosmic Transcendental Sense‏ 


كنا يسما علاء النفس الحديثون . أما أن هذه الحاسة « كونية » » فلا 
تدرك لعو ف كليته وإطلاقه ولا محجما عن هذا الأدراك الصفات المشخصة 
للأشياء > وهی الصفات الى ترجع من جهة إلى عمل الحوراس الظاهرة » ومن 
جهة أتدرى إلى الأساليب العقلية لأدراكه . وأما أا متعالية وفوق الطبيعق 
فلأنها تتجاوز بطريقة لا يعرف کن‌ها حدود العالم الطبيعى وقيوده إلى عالم تنمحى 
فيه صفات الذاتية الفردية مثل « الأنا » ولا « فى » وال«دى» (باء المتكلم ( 
وهی ما مجعل الأنسان ذاث الكائن المتناهى المحدود . ولم مبتد علم النفس 
القدم ولا الحديث ۰ كالم متد الصوفية أنفسهم إلى معرفة كنه هذه الحاسة 
الغريبة » ولا إلى موضعها من الحجيساة الروحية » وان وصفها الجميع حاو 
بالأحرى و صفوا مظاهرها ووظائفها ‏ بصفات متقاربة . فهى تعقل ذوعا 
ما من التعةل ومع ذلك ليست هى العقل الذى نعرفه » وهی تنزع حومو ضوعها 
وتتعشقه إلى درءجة الفناء فيه أى أن فما عنصرى الأرادة والوءجدان كا قلناء 
ولكها مع ذلك ليست الأرادة الى نعرفها ولا هی واحدة من العواطف التى 
لنا عهسد با . فهى حاسة عاقلة مريدة وجدانية مختلفة تمام الاختلاف عن 
الحواس والقوى العقلية الأخرى الى ندرك عملها لى حياتنا الشاعرة . وهی 
ون كانت موجودة فى كل نسان بالقوة » فأنمسا لا توجد ی كل إنسان 
بالفعل . ولم محدثنا عن وجودها سوى ذلك الصنف من الناس الذین بلغت 
" فهم احياة الروحية أوج كالما . و تلعب العاطفة دورا له خطورته فى «التجربة 
: الصوفية » ۰ وإلى عنصر العاطفة فما ترجع مظاهر الشمول والاستغراق والفناء 
وما إلى ذلك من الصفات الى تتمئل فى وحدة الطالب والمطلوب » أو الحب 
وانحبوب . فالتصوف كالفن لا وجود له بدون العاطفة اماحة . وإذا حصرنا 
النشاط الروحى ف الأنسان فى اتجاهين كا يقولون : انجاه فى حب الحقيقة» 
واثجاه و معرفها ۰ كان التصوف هو انیدان الوحید الدی يلق فیه الاتجاهان 


5-58 ۲ ۲ 


عل أتم وجه د لأنه عثل ۳۳ ٣ش‏ الروح إلى الاتصال بالله» وف هذا الاتصال 
تفه اب والعرفة فى تجرية واحدة ۰ 

وقد أطلق الصوفية على هذه الحاسة التعالية « اسم القلب والسر وعين 
البصرة 4 وما إلى ذلاك من إل سعاء الى لا تعا.و أن تکون رموزا یمق واحدة 
تفترض وجودها ولا ندرى من كبها شيئا . فلنسمها إذن باس واحد هو 
القلب « إذ لا عيرة بالأسماء » ولنحاول أن ذعرف كل ما عکن أن نعرفه عنها 
وعن صفاا وتحصائصها من وال الصوفية أنفسوم ول داتما أننا 
ونحن نكتب عن الصوفية وأحوالهم الغريبة وأطوارهم العجيبة » إما نرقب 
الركب وهم يسرون فى طريقهم إلى غايهم » وتحاول أن نقف ‏ كلا 
أمكننا او قوف على البواعث الى تدفعهم إلى سفر هم ».و أن نتعرف الشعاب 
والدروب الى يساكوما 8 والراد الذى بتز ودوك به » واللغة الى يصفون مها 
نسير فى رکمم أو أننا نعرف دخائل أسرارهم أو نترجم عن حقيقة آحواهم 
فإن التر جم عن أحوال االصوفية دو الذى يعانى ما يعانون و جرب ما جربون 
من الأحوال والأذواق . 


الوعی الوق 
لابد أن نعترف إذن بأن للصوفية نشاطا روحیا خاصا یعلن عن نفسه ق 
صورة م دسر ميك ) التجربة الصوفية 1 وین هذا النشاط الروحی لیس واحدا 
من آضرب الیشاط العقل العر و فة 4 و لکنه شی ۶ فوق الوعى العقلى وإن شئت 
فس د2 وعيا ساميا . 
ويبدأ هذا الوعى لى الوقت الذى تستيقظ فيه النفس : أى فى الوقت الذى 
خر ج فيه الس عن م مألوف عاد ما : أى عن الال الى اصطاحنا على 


حا ۲۲۷ مت 


تسمینها « بالحال العقلية الطبرعية » : بأن يتحول فما مركز ااشعور من الراتب 
الدنيا إلى الراتب العايا » ثم يتحول تبعا لذلك مركز الاهيام من « الذات » إلى 
موضوع جديا جد النئس فى الوصول إليه واللح_اق به . وهذا التحول فى ٠‏ 
جری الحياة الروحية هو الذى اصطلح متصوفة الأسلام على تسمیته « بالتوبة» 
ولکهم لا يقصدون با الأقلاع عن الذنوب » أو التحول الفاجیء من 
عقيدة » أو من دين إلى دين » وما یقصدون ما شيا آخرا أبعد وأعمق من 
هذا كاه > بل شيئا هوأساس هذا كله © و هو الجر د عن النفس أو التخلص 
من النفس - والنفس هنا اسم مرادف لجميع الشروات والرغبات البدنية ‏ 
والأنابة العامة إلى الله . 


ا کان خروج الا نسان إن هذه العام یسمی مبلادا طبیعیا » فخروج 
الصو ی إلى العام ااروحی الذی يتحكم فيه وعیه السامی یسمی میلادا روحيا . 
وإذا كان من خصائص التوبة فى أية صورة من صورها أا تصطبغ عادة 
بصبغة وجدانية عميقة ومفاجئة » فمن حصائص التوبة اصوفية أن یصحها 
أعنف حالة و جدانية معروفة : إذ يصبحها ذلك الشوق الملح نحو الله » وشعور 


0 


دبى عیق و حساسية دينية قوية . 


والتو بة ععی التحول فى الموقف الديى من عقيدة إلى عقيدة فى الدين 
الواحد » آومن دين إلى آخر أو التوبة ععی التصمم والعزم الصبادق على 
الإقلاع عن الذنو ب والاثام » قد تكون وثيقة الصاة بالتوبة الصوفية وخطوة 
سابقة عامها . وتاریخ التصوف الأسلامى وغير الأسلامى حافل بأسماء الرجال 
والنساء الذين هرعوا إلى الطريق الصوق إثر أزمة نفسية حادة انمت مهم إلى 
توبة من النوع الأول ثم أسلمتهم إلى التوبة الصوفية . 

على أن القاعدة غير مطردة فى هذا الشعور الصوق : كيف بجبىء ومی . 


جى ء . فبينما نر اه -- وذلك فى أغلب الأحيان- يأ عقب أزمة نفسية حادة 


a. 


سحت ۷6 سب 


و غم شدید و اضعار اب عظم م حصال من ول الخحياة الروحية عن 
العادى ال_ألوف إلى عام مجلبید غير عادى وغسسير مأإوف > نراه ی بعض 
الأحيان يعرض فجأة فى حالة هدوء تام » ومن غر أن بصحبه أو يسبقه ذلاث 
الصراع الننسى الذى أشرنا إليه . ومن الصوفية من هم وسط بين هذین‌الطرفن 

فإن التحول ی جر ی حیامم الئفسية يدث على فر ات بتعاقب علا اللذة 
والام ا ن قبض شدید إلى سط » ومن غم شدید إلى فرح > ومن توف 
شدید إلى رجاء » ومن ظماً شدید إلى الاتصبال بالق إلى ظمأ آشد منه إلى 
الاتصال بالخالق . ومن أظهر الأمثلةعلى الذو ع الأول توبة أنىحاءد الغزالى . 
استمع إليه و هو يصف آزمته النفسية و حبر ته واضطرابه وهو موزع الفكر 


بن عالن قبل أن يستقر له قرار فى الطریق الصوق . يقول : 


د فلم آزل أتفكر فيه مدة وأنا بعد على مقام الاختیار > میم 
العزم عل الحروج من بغداد و مفارقة تلا الاحوال وما 4 واحل 
العزم يوما 4 وأقدم فيه رحلا وور آحری الا تصدق 8 رغبة 
فى طلب الاخرة بكرة إلا و حمل علما جند الشهوة حملة فيتفرها 
عشية . فصارت شبوات الدنيا نجاذبى سسلاسلها إلى المقام 34 
ومنادی الأعان ینادی اأرحيل اارحيل ! فلم يبق من العمر إلا 
القليل » وبين يديك السفر الطويل » وجميع ما أنت فيه من العلم 
والعمل رياء ونخييل » (۱) 


وهكذا استمر النزاع محتادما فى نفس الغزالى وانمى حر الأمر إلى غم 


شديد ومرض مقعد وحبسة فى الاسان . ثم هدأت العاصفة » واعخرط الغزالى 


3 ) س المنقذ من الضلال : ص نم د بر ۲ 


fo 4‏ جک 


2 سلك الصوفیت» وخحلا خاو مم وراض نفسه بریاضانهم فاستيقظ فيه اأشعور 
وانكشفت له أحوال القوم ونزلت الطمأنينة إلى قابه بعد الحرة الطويلة . 


وقريب من الغزالى فى هذا الصدد القديس أوغسطن الذى عبر عن هذه 
التجربة بعبارته الشعرية المعروفة » وهی أنه وقف بن عالمن قويين مجتذبانه : 
الحال الامی الذى جذبه نحو الله » وثقل المادة الحسمانية الذی نجذبه بعيدا 


سك . 


ويبدو من دراسة الحياة الروءحية لكشر من الصنوفية أن هذه اال الخاصة 
الى تعرض هم فتدفع مم إلى الطريق الصوق هی حال شعور غامر مبجم 
على القاب ويستولى عليه » وأنها أشبه بنوع من الفيض يأنى من حارج النفس» 
مها بتطور دای ق النفس ذامما . وق هذه الحال تبدو ( الحقيقة ) فى شىء 
من التناقض » فيشاهد ها الداعل ى الطريق أزلية وحادثة » واحدة ومتکیرق 
فى هذا العام ومتجازوة له » مطلقة ومقيدة . وليس هذا التناقض من سبب فى 
نظرنا سوى أن السالك لا يزال فى أول مرحلة من مراحل معراجه الروحی » 
ينظر بعين إلى الوجود اخارجی احیط به » المتعلق به قلبه نوعا ما من التعلق › 
وبالعن الأحرى إلى العام اأروحى الذى هو على وشك الدتحول فيه . فلا لم 
يصف له الشهود لتوزع نفسه بين العالمين ۰ شاهد الأزلى احدث » والطلق 
المقيد . ولكن هذا التناقض سرعان ما مختى عندما يرق الصوق فى سلم 
معر اجه » فیلمح « الحقيقة » كا تلمح العین روامى الحبسال بعد انقشاع 
الضباب عنها . يقول آفلوطن الاسکندری : « من شاهد هذا الشهد أدرك 
معی ما أقول » وعرف أن للنفس عند ذالك حياة أخرى » )١(‏ 


ولکن الصوفية ینقسمون فى شهودهم « الحقيقة » إلى طائفتين : الأولى 


آتری الق نی مجال الرال انارجی » أو نی جلى جإلى حاص : ومن هولاء 


جلت ى #لها الوجود لناظری فی كل مرثى آراها بروية (1) 


والثانية تشهد الق الباطن ق النفس . فبيها يتجلى الق للأولن ی صورة 
اياك الطلت . بفجل لكر فى صورة الّله احبوب . ویغلب هذا الشهود 
الثانى على الصوفية الوجداننین أصحاب العواطف القوية الخامحة » ولعسل 
آبا يزيد البسطامی والحلاج والشبلی ورابعة العدوية كانوا 7 هذا الطراز . 
3 أهم مظهر لهذا الشهود شعور ممزوج بلذة بالغة فى شدم) وألم بالغ ی حدته . ' 
أما الألم فنتيجة لتمزيق حجاب النفس ( الأنا ) والخروج من قبودها الزمانية. 
و آما اللذة فنتيجة لذلك الب العميق الذى لا یسم غوره . 


هذا وسنعالج ی فصول تالية من فصول هذا الكتاب بعض مظاهر احياة 
الصوفية فى الإسلام مع الأشارة إلى أهم السائل الى آثرناها ى هذه المقدمة . 


() التائية الكبرى ۰ ۲۱۰ . 


تن ۷ ع 


اصل کلسی صوفى ومتصوف و تعر غا تا 

للكلام فى هذا المو ضوع شقان كما يدل عليه العنوان : الأول حث تار عى 
فيلولوجى فى أصل کامتی « تصوف » و « صوق » وق أى عصر من العصور 
ظهرتا وانتشرنا نی الأسلام . والشانى فى التعريفات الى وضعها الصوفية 
أنفسوم غذین الاصطلاحن › أى فى المعانى الى اعتيروها مقومات للحياة 
الصوفية . فالشق الأول دراسة للفظن ۰ والثانى دراسة لمفهومها . وليس للشق 
الأو ل على الرغم منالحهد الأدى ذاه الو لفون قدعا ونا ف دراستم أهمية 
ولا قبمة كبيرة إلا عقدار ما يلى من الضوء على بعض جوانب الشق الثانى . أما 
١‏ التعرينات » الى وضعها كبار الصوفية -. لاسما الأوائل مم - اتصوف 
والصوق فهى ق, صمم دراسة التصوف وجوهرها . وإذا تتبعتاها تتبعا زمنرا 
وحالناها ايلا دقيماً > ظهر لنا التصوف فى صورة جلية » ووضح تطوره 
خلال التغرات الکشرة الى اکتنفته فى البلاد الاسلامية الى ظهر فما > 
والموثر ات الأسلامية و غير الأسلامية الى أثرت فيه . لهذا آثرنا أن تعالج کل 
شق من شی هذا البحث معاحة مستقاة » تاركين للقارىء ملاحظة ما بيا 
من ترابط وما قد يكون الشق الأول عن أثر ف افيا بعض جوانب الثالى . 


ذهب جمهور الولفن ف التصوف إلى أن هاتن الکلمتن من الکلات 
الستحدلة فى اللة الأسلامية وأن البغدادین هم الذين استحدثوهما » ولم يشذ 


عن هذا الاجهاع - فيا نعلم ‏ إلا أبو نصر السراج صاحب كتاب اللمع (۱) 
ال ی يذهب إلى أن انم الصوق أقدم من البغدادين . 


(,) اللمع للسراج ص ۲۲ . 


وقد استدل القائاون بأن ام « الصوق » مستحدث بأنه م يكن من الألقاب 
الى آطلقت على ااصحابة ق عهد الرسول : فإنهم لم عیزهم عن غير هم سوى 
صحبة الرسول . وکذلاث لم یسم أهل الحيل الثانى باسم سوى « التابعين » » 
وذلاف لأن الإقبال على الدين والزهد فالدنيا ی هذين الیلین كانا عامن 
بن المسامن > فلم تكن هناك حاجة إلى ام تحاص عتاز 1 الرجل التیی . ۱ 


ولكن لا فشا الإقبال على الدنيا - كنا يتقول ابن تحادون - وجنح الناس 
إلى متاع هذه الحياة » دعت الحاءجة إلى وجود صغفة عتاز ما بعض الخواص 
الذين كانت هم عناية بأمر الدين » وكذلك اشتدت هذه احاجة ا ظهرت 
الفرق الأسلامية وادعى أصحاب كل فرقة أنهم على حق وأن فهم العتبساد 
والزهاد . هنالك ظهرت هذه التسمية وانفرد ما القبلون على العبادة واشهر 


يقول ابن تيمية ی رسالة « الصوفية والفقراء » : « أما لفظ الصوق فإنه 
لم يكن مشهورا فى القرون الثلاثة الأولى » وإتما اشر التكلم به بعد ذلاث . 
وقد نقل التكام به عن غر واحد من الا عسة والشيوخ كالإهام ابن حنيسل 
( المتوق سنة ۲۶۱ ) وأنىسلمان الدارانى ( المتوق سنة ۲۳۵ ) وغيرهما . فقد 
روى أن ابن عب کان ال الحارث المحاسى ( المتوق سنة 47؟ ) فى بعض 
المسائل ويقول : «ما تقول فما یا صوق 5 


وظاهر من عبارة ابن تيمية أنه يشير إلى انتشار اسم الصوفية لا إلى أول 
زمن لاستعاله . 1 

ويقول الأستاذ ما سنيون فى القال الذی كتبه فى دائرة المعارف الأسلامية 

عن مادة « تصوف ) ما خللاصته : أن التلقیب بااصوق مفردا ظهر ف الماریخ 

فى النصف الثانى من القرن الثانى امجری وسمی به جابر بن حیسان الكوق 


ص 4 - 


صاحب الكيماء الذى كان يدعو إلى ءذهب حاص لى اازهد » وأبو هاشم 
الكونى ( الصونى ) . أما كلمة الصوفية بالحمع فظهرت حوالى سنة ۱۹۹ 
هجرية » وكانت تدل ق ذلاث الوقت على أصحاب مذحب يكاد يك.ون 
شيعيا من مذاهب التصوف ظهر فى الكوفة » وكان عبدك الصونی آتصسرأئمته. 


توق عبدك ی بغداد سنة ۲۱۰ . 


ونستنتج من عبارة ما سنیون أن كلمة « الصو » كانت قاصرة فى أول 
الأمر على الكوفة . وما يويد هذا أن الكلمة لم تكن مستعملة استعالا عاما لكل 
ملم سالك طريق التصوف : فاما لم تطلق على فرقة من الصوفية ظهرت ف 
آواعر القرن الثالث ى نیسابور وتسمت باسم « الملامتية ) #يرزا ها عن الصوفية 


من أهل العراق والشام 


وقد كان من الطبيعى أن يظهر امم « الصو » أول ما ظهر فى الكوفة ‏ 
سواء أكان ول من تسمی به جابر بن خيان أو أبا هاشم الصوق ‏ لأن أول 
مدرسة عرفت ى التص وف الأسلامى ظهرت فق مديتتى البصرة واأكوفة . 
وقد كانت الكوفة آرامية الثقافة متأثرة بالثقافة المانوية الى ظهرت فى تصوف 
الکوفین فى مسألة الحب الألهى » بيا كانت البصرة هندية الثقافة » وقد ظهر 


آثر .هذه الثقافة فىتصوفها فى ناحيته العماية . 


أما عن الأصل اللغوى اکلمة « ااصوق » فقد تضاربت فيه الأقوال قدعا 
وحدیثا » وذهب فيه الولفون كل مذهب ممكن : وذكروا أن الكامة مشتقة 
من الأصل ص و ف أو ص ف و أو ص ف ف فنسبوها إل الصوف وال 
الصفام وال او ن لصفة وميك ميحد سول الاين 6و إل ا 
وال رج لاسمه « صوفة » ول صوفة القفا وإلى الصوفانة وهی نبتة تنبت ف 


الصحراء » وال الكلمة اليونانية « سوفیا » . 


س مل 


يقول أبو نصر السراج الطوسى التوفی سنة ۳۷۸ وهو صاحب كتاب 
« اللمع » أقدم کتاب عرلى فى التصوف : ١‏ إذا سأل سائل فقال قد نسبت 
أصحاب الحديث إلى الحديث » ونسبت الفقهاء إلى الفقه فلم قلت الصوفية » 
ول تنسهم إلى حال ولا إلى عام » ول تضف إامم حالا كما أضفت الزهد إلى 
الزهاد والتوكل إلى المتوكلين والصمر إلى الصابرين ؟ فيقال له : لأن الصوفية 
م ینفردوا بنوع من العلم 5 ن 7 ؛ ولم یتر سموا بر سم من الاحوال والمقامات 
دون رمم . وذلك لانهم معدن جمیع العلوم ول جمیع الأحوال انحمودة 
والأخلاق الشريفة سالفا ومستأنقا . وهم مع الله فى الانتقال من حال إلى 
حال » مستجلبین للزيادة . فليا كانوا فى الحقيقة كذلاك » لم يكونوا مستحقين 
اما دون اسم . فلأجل ذلك ما أضفت الم محالا دون حال » ولا أضفهم 
إلى عام دون علم » لأنى لو آضفت إلهم فى كل وقت حالا + ما وجدت 
الأغلب علمهم من الأحوال والأخلاق والعاوم والأعمال وسمینهم بذاك . 
ولكان يازم أن أسميهم ی كل وقت باسم آخر » وكنت أضيف إلہم فى كل 
وقت حالا دون حال على حسب ما يكون الأغلب عامم . فا) م يكن ذلاث ؛ 
نسم إلى ظاهر اللبسة : لأن لبسة الصنوف دأب الأنبياء علهم السلام »وشعار 
الأولياء والأصفياء » ويكثر فى ذلك الروايات والأخبار . فالا أضفتهم إلى 
ظاهر الابسة كان ذلك اسما جملا عاما مرا عن جميع العاوم والأعمال والأخلاق 
اشريفة احمودة : ألا ترى أن الله تعالى ذكر طائفة من تحواص أصحاب 
عيسى عليه للام فنسهم إلى ظاهرة اللبسة فقال عز وجل : « وإذ قال 
الحواريون » » وكانوا يلبسبون البياض » فأسیم إلى ذلاث ول پنسهم إلى نوع 
من العلوم والأعمال والأحوال الى كانوا مها مترسمین . فكذلات اأصو فة عندی 
“والله أعلم : سبوا إلى ظاهر اللباس وم ينسبوا إلى نوع من أنواع العلوم الأخرى 
والأحوال الى هم مما مترسمون ‏ لأن لبس لصوف كان دأب الأنبياء عامهم 


= ام مر 


السلام و الصبدیقن وشعار المتتسكن » )١(‏ . 


فالصوفية ق نظر السراج إتما سموا صوفية نسبة إلى اللباس‌الذی اتخذوا 
منه شعارا ورمزا -- وهو لباس الصوف » ول ینسپوا إلى علم من العاوم كالفقة _ 
والحديث والتفسير » ولا إلي حال من الأحوال كالحزن أو القيض أو البسط 
ود كن ی ل ع كاسن يبرن اسه او سل سای 
يقيمون علما » بل هم ق ترق مستمر ى الأحوال ؛ وليست حال من أحوالهم 
بأولى من حال آحری . أما آم وا أنفسهم إلى ذلك الشعار الصوق > 
فذلك لأنه كان دائ...ا دب الأنبياء والصالحين كا تدل على ذلاث الأخبار 
والروايات ۰ فقد أثر عن عيسى عليه اسلام أنه كان يلبس الصوف تعبدا 
وأن الى صل الله عليه وسلم لبس الصوف :واضعا وبعدا عن الرياء وزهدا 
ق الدنيا . ورد فى مرثية خمر بن اللحطاب ار سول الله قوله : « وليست الصوف 
وركبت ار وأردفت خافاك » (۲) وقد ورد فى الحلية لأنى نعم أن النى 
صلى الله عليه وسام واسی أهل الصفة ولم يكن عندهم غير جباب الصوف (م) 
إلى غير ذاك من الأخبار . ويآناول أبو بكر محمد بن إسحق الكلاباذى 
التوق سنة ۳۸۰ الوضوع من ناحية أخرى ون كان يهى إلى النقيجة الى 
انهی لها السراج فيقول : 

« قالت طائفة إعا سمیت الصيوفية صوفية لصفاء أسرارها ونقاء آثاررها 
وقال بشر بن الحارث ( الاقب بالحافى : مات ببغداد سنة ۲۲۷ ) الصوق من 
صا فة لله . وقال :عتم الصوق من صفت لله معاملته فصیفت له من 


الله عز وجل كرامته . وقال قوم : موا صوفية لأهم فى الصف الأول 


()- اللمع ص وم سد ٣م‏ . 
(۲) - الاحياء ج راص .مم . 


(م) - الحلية + را ص معم. 


2 ۷۲ س 


بنيدى الله عز وجل » لارتفاع همهم إليه وإقبالهم بقاو م عليه ووقوفهم 
بسر اثر هم بن يديه . وقال قوم سموا صوفية أقرب أوصافهم من أوصاف 
أهل الصفة الذين كانوا على عهد رسول الله صل الله عليه وسلم . وقال قوم 
۶ سموا صو فية للبسوم الصوف . وأما م إلى الصفة والصوف فإنه عر 
عن ظاهر أحواهم » وذلك أنهم قوم ت رکوا الدنیا فخرجوا عن الأوط.-ان 
وهجروا الأتحوان وساحوا ى البلاد. و أجاعوا الأكباد وأعروا الأجساد د .م 
يأتحذوا من الدنيا إلا مالاجوز تركه من ستر عورة وسد جوعة. فلخروجهم من 
الُوطان سموا غرباء » ولکرة آسفار هم سموا سراحن ...... ومن ليسهم . 
وزمم سموا صوفية لأنهم ۸ یابسوا حفلوظ النفس مالان مه وحن منظره 
وإنما لبوا لستر العورة فتحروا باحشن من الشعر والغلیظ من الصوف(۱) 
۱ ذکر السکلابانی أن « الصوق » نسب إلى الصناء والصغة والصف 
والصوف » ثم انحتار النسبة الأخير ة . أما الذسبة إلى الصفة فضها عروج على 
اللغة لآنها جب أن تكون الصنى لا الصه نی . وأهل الصفة جاعة من فقراء 
المهاءجرين ات امن دیار هم وآووا إلى صفة مسجد الرس ل باادينة. و صفهم 
آبو هريرة فقال : « خرجون من الحوع حتى تسم الاعراب مجانين > 
وکان لباسهم الصوف حى إن كان بعضمم یعرق فيه فیوجد منه ريح الضأن 
إذا أصابه الطر » وقیل إن فم نزلت الابة : « فيه ( أى ی مسجد الرسول ) . 
سوال بون أن بتطهر وا » . وبالاضافة إلى بطلان نسبة الصو إلى أهل الصة 

على أساس لغوى » لا نرى ما يسوغ هذه کک ار “وهو أن 
أهل الصفة كانوا من أوائل المهاجرين حن لم يكن للتصوف وجود ععناه 
الحقيق . وإنكان هذا م عنغ صاحب الحلية من أن یذ کر اء كثيرين مهم 
و یدتدلهم فى عداد الصوفية تو عنع أبا غید ارچ السلمی یکت فم 
کتابا عاصا يظهر أنه ضاع أصله . 


)0 مه کتاب التعرف بتكلاباذى سىس : ® هه 


1 أما اة إل الصفاء فان أو صفاوى ليه صوق 5 وأن كان من الواضح 
أن الذى أغرى بعض الصوفية مبذه الأسبة هو أن الطريق الصوق أساسه تصنية 
الاس و تطهبر ها من أدران اليدن وشهواته 34 فعتدوا اللقارنة بن الصوق 


و الصیفاء 95 
والنسبة إل الصف - أى الصف الأول بن يدى الله صى لا صوق . 


ها یری الکلاباذی أن الستقم من هذه الاشتقاقات كلها هو اشتقاق 
« الصوق » من الصوف وأن الاشتتاقات الأخرى تشر إلى صفمات الصوی 
الظاهرة أو الباطنة ولكن لا أساس لما من اللغة . 


أما القشرى المتوق.سنة 458 فيقول : 


« ولیس يشهد هذا الاسم من حيث العر بيةقياس ولا اشتقاق » والاظهر 
أنه کاللقب: فأما من قال إنه من الصوف» وتصوفإذا لبس الصوف_ كا 
يقال تقعص إذا لبس التميص - فذلاك وجه . ولكن القوم لم مختصوا بلبس 
الصوف . ومن قال نهم منسوبون إلى صنة مسجد الرسول » فالنسبة إلى الصفة 
ا یم على حو الصوق 4 وان قال إنه من اأص اء 4 فاشتقاف الصوقی مني 
اأضفاء مید ف مقتضی اللغة . وقول من قال إنه مشتق من ( الصف » فكأنهم 
ی الصف الأول بقلومهم من حيث الحاضرة مع الله تعالى » فالميى صحيح 
و اکن اللغة لا تقتضی هذه النسبة إلى الصف » )١(‏ 


وا م ف عيارة القشرى قو له ) والأظهر أنه کالائب » أى أنه 
يعتير اسم الصوق اسا جامدا أو لقبا أطاق على هذه الطائفة لتمييزها حمن 
عداهاء فلا يأل عن معناه أو اشتقاقه . أما نمم إلى الصوف فلا يمار ض 


سد سس 


(۳ 


0 فا اشر ی لاصحبا أغويا ¢ ولكنها ۳ وأنة قول ضعيف لکن الصوف...مة م 


هذا وقد ذكرت سب آخری أبعد احهالا من الى ذكر ناها » وأقل أهمية 
كالول أن الصرف اس مسرب إلى « صوفه » وهو الغوث بن مر ؛ كان هو 
وقومه من سدنة الكعبة القدماء » أو أنه منسوب إلى صوفة القفا وهی‌الشعر ات 
النابتة فى موخر الرأس أو إلى « الصوفانة » وهی بقلة تنبت ی الصحراء لأن 


وقد انفرد البيرونى ( المتوق سنة 45٠‏ ) من بين الکتاب العرب بقوله اد 
هنا صلة بن ام الصوق والكامة اليونانية ( هو ۰ و ای هذا الرأى 
الاستاذ جوزیف فون هامر الذى بق.._ول إن كلمة صوق مأخيوذة من كلمة 
gw gin (‏ فست ) Gymnosophist‏ ومعناها الحكم العارى : وهو افظ 
يونانى أطلقه اليونان على بعض حکاء انود القدماء الذين اشنهروا محياة التأمل 
والعبادة : وليس للأستاذ فون هامر دليل سوى تقارب الافظين فى النطق . 


ظهر من كل ما تقدم أن اسم « الصو » مشتق من الصوف » وأن كلمة 
وتصوف ) معناها لبس الصوف أو تقلد شعار الصهوفية : وعلى هذا انعد 
إجاع جمهور الباحئن قدعا و«ديثا : يويد ذات اللغة والعرف . فأننا نقرأ 
أن فلانا لبس الصوف أو لبس العباءة أو لبس السوح أو لس الشعر أو لسن 


المدرعة ععی أنه تز هد أو سلك طريق الصوفية . 
نات "مر مات التصوف والصوق 


أجمع الصوفية فى كل الءصور على أن تجار مم الروحية أمور تستعصى على 


الوصنف وتعلوعلى التعبير 4 وآثر الكثشيرون مهم الصمت فام یاو لوا أن 


3 ۳۵ 3-5 ۱ 


یضعوا ها تفسيرا أو تعلیلا » وإنما وصفوا ما آدر كوه أو شاهدوه أو کشف 
هم میرك من الا حوال با امون ) ذوقية ( أو ) وجدانية 4 لا تی الاعة بالتعبير 


عا 8 تر جما بالألفاظ . 


ولكن هذا لم يقف حائلا دون محاولة بعضهم وضع تعريفات اتصوف 
والصوق : أى للتصوف من حيث هو ظاهرة روحية خحاصة » أو حراة عياها 
الصوى » وللصوق من حیث ۳ إنسان عا هاه ال اة . و ات هذه 
ارات ا العير اق وش 
تعبسيرات عن مضمون « الحالة الصوفية » » واشارات إلى ما یعتعره کل 
صوق مقوما لياه الروحية أو صفة أساسية جوهرية فى. هذه الحياة : وغذا 
كانت هذه التعر يفات « شخصية ) آل او حل . من أجل هذا اعتلشت 
تعريفات الصوفية لاتصوف : لأن كاد ممم ع عن جانب من الحياة الروحية 
قد يشاركه فى الإحساس به غيره من الصوفية وقد لا يشاركه . ومن أجل هذا 
أيضا استحال أن نستخلص من جملة التعريفات الكثيرة الى أوردناها فى هذا 
الفصل معی واءحدا عاما عکن آن نعتر ه صنفة نوعية میزة لاتصوف : بل هى 
على العکس آشبه بالمرايا اختلفة الى تنكس عاما ننوس الصوفية فى فحظ.ات 
اتصاهم بالله . » والعر وف أن هذا الاتصال لايم هم جمیعا على مط و احد 


أو بطريقة واحدة 5 


وقد كنا نطمع بعد دراسة خسة وستتن تعريفا اتصوف أن نجد معی عاما ٠‏ 
مشت رکا ينتظمها جمیعا » ولكذالم نظفر هذا العی على وجه التحديد » وو صلا 
إلى معی قر يب منه عکن أن يقال إن الغالبية العظمی من التعرینات تتفق فيه 
وهو أن التصوف نى أساسه وجوهره « فقد ووجود » : « فقد ) لأنية العيل- 
«وو جود» له بالله أو ى الله : أى فناء عن الذات المشخصة وأوصافها وآثارهاء 


وبقاء ی اه ١‏ أو أنه بعبارة آعری و الخحذية فى :الله » . 


على أن التعريفات الى وضعت للتصوف ليدءت كلها 0 له من 
حيث هو تجربة روسية » فان بعضها تعريفات له من حيث دو طاريق موصل 
إلى الله . وف النوع الأول ترد کلات تعير عن معان هی ی صمم الياة 
الروحية » کالوجد والحاءب والأشراق و الب والعر فة واافناء والبتاء وصفاء 
الئفئس و شحو ذلك . وهلا النوع غالب ف ترذ ات صوفية القرنن اثالث والرابع 
ابتداء من ذى النون المصرى . ويتصل مذا النوع طائةة من التعريةات تشر 
إلى بعض أحلاق الصوفية کالزهد نى الدنيا و كراهيتها وتر ك حفلوظها» وقطع 
العلائق بانملی : والتوكل على الله وااؤرع والأدب والتحلى بصنات العبودية 
الحضة » و الأيثار و بل التفس والنتوة » و للم والتمسلك باهر الشرع مع 
التحقق بباطنه » وترك الدعاوی والنذار إلى الأعمال بعين النقص و التتصیر » 


والعصمة عن روبه و ن واستمامة الأحوال وغو دلائ . 


أما النوع الا إلى الأ 2 يعر ف التصوف من حيث حو ط ردق إلى الله 4 فهو 
إشارات إلى الحانب العملى ۱ .الحياة الصوفية وما جب أن يقوم لد الصوق من 


ضروب العبادات و احاهدات والرياضيات. 


وأننا لا جد تعريفا لتصوف قبل اية القرن الثانى ال هجرى : أى قبل 
معروف الكرتى المتوق سنة ۲۰۰ . أما مرحلة الزهد السابق على هذا العهد فقد 
أكثر رجاها من الكلام عن الدنيا والزهد فما » وعن النفس ومحاربما > 
والمعاصى وضرورة تجنها » والاتخرة ونعيمها وعذاما 1 إلى غير ذاك مما هو 
متصل بالحانب العملى من الطريق الصوق . ولنذكر بعض الأمثلة من أقوال 
رجال هذا العصر الى تعير عن موقفهم من الحراة الصوفية وان لم تكن كلها 
تعريفات للتتصوف بالعی الصحيح . 


١‏ - قيل للحسن البصری ) المتوق سئة ۱۱۰ ( إن الفقهاء يقولون كذا 


د 6۳ 


و کذا فنال «وهل ر یم فقما قط ؟ إنما الفقيه الزاهد فى الدنيا » البصير بأمر 
دينه » الداوم على عبادة ر به عز وجل » ( طبقات‌الشعرالی + ۱ ص 3١‏ ) . 
هذا وصف لافةيه الحقيى - أو بمعبى آحر الفقیه الصوق ‏ فى نظر الحسن 
الببصرى . فالفقيه الحقيق ليس هو العالم بالفقه » بل هو الذى يعيش وفقا 
لتعاليم الشريعة من زهد ق الدنیا » ومداومة للعبادة وبصر بأمور الدين وإدراك 
للمغازى الروحية الى تنطوى علما العبادات . 

۲ - يقول داود الطالى ( المتوق سنة ١58‏ ) فى وصية لرجل طلب 
منه أن يوصيه : ١‏ صم عن الدنيا واجمل فطرك الوت » وفر من الناس 
كفرارك من السبع » ( رسالة القشری ص ۱۲) . 1 

۳ - يقول الفضيل بن عيساض ( المتوق سنة ۱۸۷ ) « لو أن الدنيسا 
مادافر ھا عرضت على ولا أحاسب علما لكنت أتقاءرها كا يتقادر أحدكم 


الحيفة إذا مرا أن تصيب ثوبه » (القشری ص )٩‏ . 


ی هذه الأقوال وما شا كلها ما يشير إلى أن مفهوم التصوف عند هولاء 
الزهاد كان الزهد فى الدنيا وتحقبر ها > والاقبال التام على العبادة . 

آما ی القرنين الثالث والر ابع فقد وضع الصوفية تعريفات دقيقة صر عة 
. للتصوف عندما بدءوا حولون أنظارهم إلى بواطمم ویسجلون كل دقيقة من 
دقائق حياتمم الروحية » وكل ما حطر بقلومم من حواطر وما محسون من 
مواجد وأذواق .. 


وقد اخدتلفئت تللث التعريفات وتطورت تيعا لتطور التصوف ذاته وما 
دنول £ جر اه العام من تیار ات ثقافية محتافة - إسلامية وغر إسلامية . وقد 
لاحظنا أثر تلك الثقافات فى البيئات اختلفة الى ظهرت فما « الدارس 
الصوفية ) على ما ا بيانه » وظهر هاأءا الاختلاف واضحا فى تعریثات 


التعيرف الى وصنها رجال هاءه المدارس . 


هأءا وقد مچمهنا أكثر من سین تعرینا للتصوف والصوق وضعها أربعة 
مت وی ی قاطا | مرسمه إل نمه EASE‏ 
أوالعراق أو الشام أو مصر » ول نختر تعریفات لأحد من الصوفية بعد هذا 
التاريخ لأنه لاجديد فما زيادة على ما ذکره هولاء الأوائل. أما مصادرهذه 
التعر یثات فهی از القشرية وکشف المحجوب للهجويرى ( ترجمة 
الأستاذ نیکولسون ) وتذكرة الأولياء لفرید الدين العطار ونفحات الأنس 
لعبد الرحمن جامی . وقد اقتبسنا طائفة من التعريفات الى أوردها الأستاذ 
نيكر لمر ن فی, مقاله الذى سا « نظرة تار ية نى أصل التصوف وتطوره )- 
وهر القال الذى نقلناه إلى العربية فى كتابنا « فى التصوف الأسلامى وتار خه» 
الذی نشر بالقاهرة سنة ۱۹4٩‏ . ولکنا آضفنا تعرینات اشرق ل یذ کر ها 
نیکو لسرن » وشرحنا مءانى کثر من هذه التعرینات بغية اظهار الفكرة 
الاساسية ىكل تعريف . اقیقد أذ أى تعريف اتصوف لا یفهم ی صورة 
واضحة ءولية إلا فى ضو ء دراسة شاملة لتصوف ونظریاته و ظواهره» وحياة 
ااصوفية و أحلاقهم > وطذا حیل القارىء إلى ما ذکرناه فى هذا الصدد ق 
الفصول التالية من هذا الکتاب > وهی فى صمم الحياة الصوفية » بعيدة بقدر 


الستطاع عن التماصيل العار محخية المتصلة سرءحات الصوفية . 


ولم نماول ‏ كا يتوقع بعض القراء ‏ أن نضع تصنيفا للتعريفات الى 
اقتبسناها على أساس من الأسس لاما لاضع اثل هذا التصنیف » لصدورها 
عن قوم هم أي داب أحوال لا أصحاب أقوال عامية أو فلسفية . وقد يكون 
لاصوق الواحد أكثر من تعريف اتصوف کا هو الخال فى الحنيد والثورى 
والشبلى » من غير أن يربط بیم! رابط أو جمع بينها جامع » وذاك لأن الصوق 
ابن وقته » فهو ينطن ی كل وقت ما يغلب عليه الحال ى ذلاث الوقت . نعم 
قد يقال إن الغالب على تصوف ذى النون المصرى الكلام ف المع رفة )١(‏ > 


() يذكر له صاحب ت ذكرة الأولياء تعرینات للعارف والمعرفة تشغل صفحتين 
كاملتين , التذ کر جح راصن رس ۱۲ 


وی تصوف ألى دز بل اابسطامی الکلام ۳ الفناء » وق تصوف رادعة العدوية 
الكلام ی احبة » وق تصوف شقیق البلخی الکلام فى التوکل » وق تصوف 
الحنيد الكلام ق التوحيد . ولكن لیس معی هذا أن تصوف كل من حولاء 
كان ملحصرا ف المعرفة آو الغناء احبة أو التوکل أو العتوحرد : زد على 
ذلك أن بن التعريففات تداتعلا جزئيا أو كليا » وبعضها يكرر معانی البعض 


«لا جر بعبارات مختلفة » وهذا ما مجعل حضوعها اتصنیف العلمى أمرا عسيرا. 


و لقائل أن يقول بعد كل هلا : وما قيمة هذه التعر یفات إذن إذا كانت لاتععر 
آل ن الحوال كخم دروي ول واه ما راب عم ده 
التصوف فى جماته » أو شرح ما دیتسه ؟ والحواب على هذا أن قيمتها فا 
مجتمعة لا متفر قة - إذا كنا نبحث عن التصوف الأسلامى مطلقا ‏ لا تصوف 
فلان أو فلان » إذ تدلاها .جميعا تهر شخصية ذلاث التصوف وة ز صناته 

المیز له . فهی عثابة الزوایا الختلفة الى ينظر منها الصوفية الأسلامي.ون إلى 


حیانهم الروحية »> أو عثابة اللبنات الفر دة الى يتألف ما البناء . 


مرتیه رتبا زمنا 


معر و ف‌الکرخی التوق سنة ۲۰۰ 

)١‏ «التصوف الا باحتاثق و اليأس مما فى آیدی الخلائق » ( القشيعرى 
ص ۱۲۷). القائق مةابل الرسوم الشرعية : وليس الراد هنا الأخذ بباطن 
الشرع وحده دون ظاهره » بل وجوب النظر إل باطن الشريعة ( حقيقا ) 
بالأضافة إلى القيام برسومها . والراد باليأس مما فى أيدى الخلائق الزهد فما 
علکه الناس من متاع الدنيا . فللتصوف نى نار معروف الکرخی جانبان : 
الزهد فى الدنيا والنظر إلى حقيقة الدين وعدم الاكتفاء بظاهر تكاليفه . 


س ىع س 


أبوسامان الدارانى ( المتوق سنة ۲۱۵) 

١ ۲‏ التصوف أن تجری على الصوق آعمال لا يعلمها الا الحق » وأن 
يكون داما مع الق على حال لا يعامهسا إلا هو « ( تذكرة الأولياء + ١‏ 
ص ۲۳۳ ) : 

أى أن التصوف هو التجرد من الأرادة واأشعور الات 3-4 و هده هی 
حال الناء الى لايرى اعد فما فاعلا سوی الله . ثانيا أن يكون الصوق ی 
حال اتصاله بالله على حال لا بعامها الا الله : وها | هو الفناء آیضا ۱ 


بش بن الحارث الحاق ( المعو سنة ۲۲۷) 
۳ ( الصوق من صفا لله قلبه » ( تذكرة الأولياء ج ١‏ ص ۱۱۲) 


صفاء القَاب معناه عدم تكديره بالشبوات والرغبات وكل ما يشغل عن 
الله . وی هذا إشارة إلى فناء الصوق عن صفاته المذمومة وبقائه بالصفات 
احمودة 5 


ذو النون الصری ( التو لىسنة ٠٤٠١‏ ) 
5) (الصوق إذا نطت بان منطقه عن الحقائق »وإذا سكت نطقت عنه 
الحوارج بقطع العلائق » (كشف المحجوب للهجويرى ( ص ۲۹) . 
أى أن اصرق بين <الن : ما أن يتكام أو يازم الصمت: فإن تكام 
لايقول للا<:]- أى يتطن بلسان المتيقة وهو لان أهل الباطن ؛ ون سكت 


عن الكلام نطقت جوارحه ما ينىء عن أنه قطع علائته مدا العالم . فهو 
مشغول بالله فى الالتين : نی" حالة نطقه وحالة سكوته . 


و در وی فريك الدين العطار العبارة على النحو الآ : 


۵ « الصوق من إذا نطق كان کلامه عين حاله » فهو لا ينطق بشیء 
إلا إذا كان هو ذلك الشی ء » و (ذا مك الكلام عبرت آعساله 
عن حاله وكانت ناطقة بقطع علائقه (الدنيوية ) . ( تذكرة الأولياء ١+‏ 
ص ۱۳۰ ) 


در یل آن ااصرقی هو ۳ طابق کلامه بحاله 8 وما كانت آعا له الظاهر ة 
معيرة عن آحواله الياطنة . 

5) ولهأيضا : «الصوفية قوم آثروا الله عز وجل على كل شىء فآثرهم 
الله عز و جل على كل شىء » ( القشرى : ص ۱۲۷ ( 

إبثارالصوق الله على كل شىء هو تفضيل ما لله على ما للنفس » ربة 
من العبارة 

أبو تراب النخثى (التوق سنة ۲۵ ) 

١ )۷‏ الصوق لا يكدره شیء ویصفو به کل شىء » ( القشرى ص ۱۲۷) 

أى الصورق الصادق لا يكدره شی ء ى هه الحياة لانه راض بقضاء الله 
وقدره : فقلبه تحال من الهموم والشواغل ال تكدر صفو الحياة عند غير ه» 
آما قوله ویصنوبه کل شىء فعناه أنه يبدو فى نظره کل شیء صافیا من 
الکدورات . 

سری السقطى ( التوق سنة ۲۵۷ ) 


۸ (التصوف اہ سم (خلانة معان :وهو الذى لايطىء ذور محر فته نور 
ورعه » ولايتكا م بباطن ۳ علم ينقضه عليه ظاهر الكتاب أو السنة » ولا 
مله الکر امات هتا أستار ۳ الله » ( القشيرى ص ۱۰) 


المعنى الأول ألا تنسد معرفة الصوق ورعه > بأن تکون « الحقيقة » 
سببا ی إهمال ظاهر الشريعة . وقد ذهب بعض أدعياء الصوفية إلى أن من 
وصل إلى مقام المعرفة سقطت عنه التكاليف > وسرى القطی محذر من هذا . 
والمعبى الثانى قريب من المعنى الأول وهو أنه لاقيمة لعلم باطن مالم يكن 
اسه سند من ظاهر الشرع . والعی الثالث أن الصو هو الذى لا تفتشسسه 
الكرامات جیث يركن إلہا ویعتقف .د أنه معصوم من الخطأ فتزل قدمه 


ويقرف العاصی ۰ 
و حص الخحداد (المتو ف سنة ۲۰۹۵ 
ذو دمص ( المتوق ( 


٩‏ «العصوف كله أدب : لكل وقت أدب : ولکل متام أدب » ولكل 
مدال أدب رفن ازم آداب الأوقات بلغ مبلغ الرءجال > ومن ضيع الآداب 
فهو بعيد من حيث يسن القرب . » ومردود من حيث يفن القبسول » 
( كشف المحجوب ص 45 ) 

أى أن التصوف نى جملته نظام من الء.لوك و لكل شى ء فيه و اجبات » 
ولا قدمة لهذا السلوك ما ١‏ صل للمرید منه فوائده ويتصف بصفاته . وهذا 
ما يشير إليه آبواحسین النورى بقوله « ليس التتصوفرسوما ولا علوما ولكنه 
أحلاق » أى تعلاق تترك آثرها فى النفس وتكون الدافع لها على آفعاها . 


سول بن عبد الله التستری ١‏ المتوق سنة 7817 ) 

)۱۲۷ (الصوق الذی بری دمه هدرا و ملکه ميادا ) ( القشرى ص‎ ) ٠ 

ومعناه أن الصو ف إيثار عص وتضحية 2 سبيل الله با لنفس وما لکت 5 
و هده ىق الفتوة ععناها الصوق 

۱ و له انا ) الصبوق من صفا من‌الکدر 3 وامتلا من‌اافکر » وانقطع 
إلى الله من البشر » واستوى عنده الذهب‌والدر » ( تذكرة جا ص 73١4‏ ). 


أى الصوق من صفت ذفميه من كدورات البشرية فتحرر من ربقّة 
الاستعیاد المادى »> وهو من شغل فكره و قابه بالله وقطع علاثقه بالناس > 
وزهدق القم الادية ی هذه الحياة . 


۲ وله أيضا : « التصوف قاة الطعام » والسکون إلى الله والفرار من 
الئاس » ( تذكرة»ج ١‏ ص 554 ) 

آی التصوف هو الحرمان من اللأءات البدنية كالأكل ونحوه » والركون 
إلى الله بالاطمئنان إلى موعود قضائه والتسلم الطلق له > وعدم اشتغال القلب 
ععاملة الناس إذا كان فى هاءا الاشتغال ما يقرب الصوق من الناس ويبعده 
من ربه . وليس الراد الغرار من الناس مطائاً والعيش عيش الرهيانية فإن 


هذا العی له و»جود له ق‌التصوف الأسلامى : 

سمئون اذى ) المتوق س ۲۹۷ ( 

(£ ألا 13 شيعا ولا علكاث شی‎ J: سل س منول عن التصوف فال‎ (F۳ 
القشرى ص ۱۲۷ ) أى أن التصوف هو ألا تدعى لنفسلك شیثا ماديا أو‎ ( 
مونو با وألا تكون مممتعيدا لشی ء مادى أو موی ی هذه الحياة ¢ واعا‎ 
5 العبودية الدقة هی لله و جده‎ 

عمروبن عمان الکی المتوق سنة ۲۹۱ 

۶ سمل عمرو بن عهان الکی عن التصوف فقال : « أن یکون العبد 
فى کل وقت مشغولا ما هو أولى به فى الوقت » (القشری ص ۱۲۷) 

يقو ل الصوفية ) الصو ابن وقته ۹ ووفت الصوی هو اللحظة الى 


يكون فما مع الله على حال من الأءحوال . فالصوق الصادق هو الذى لايشغله 
ی و قته مع الله شاغل تارج : أى يكون دائما مشغول القلب بالله وحده . 


آبو امین النوری ( المتوق سنة ۲۹۵) 
۰۵ «الصوق لا عاك ولا ءللك » ( امجویری ص ۲۷) 
روی القشری هاا التعریف على لسان سمنون اغحب كما سلفنا فى رقم ۱۳ 
5 وله أيضا : « الصوفية هم الذين صفت آرواحهم فصسسارواق 
الصف الأول بن يدى الله ) ( امجویری ص ۳۷) 
سبق شرح هذا العی ی العه‌ریفات رقم ۱۱۰۷۰۳ 


۷ وله أيضا : « التصوف ترك کل حظ للنفس » ( افجویری 


آی التصوف هو الفناء عن النفس بحملة : عن صفاما ورغياما وشهواما 
والراد بالنفس‌هنا النفس الحيوانية » وإذا فى الصوق عن نفسه ذا العی - 
بی به ار به ۰ 

۸ وله أيضا : « نعت الصو السكون عند العسسدم والإيثار عند 

معناه أن الصوق هو من إذا فقد شيئا من متاع الدنيا سكن إلى قضاءالله 
ورضی ۳۹ ق له واذا وجد شیثا آثر به على غيره 9 

9 وله أيضا : « الصوفية قوم صنت قاومم من کدورات البشرية 
وآفات النفوس ومحرروامن شهواتهم حتى صاروا نى الصف الأول والدريجة 
العليا مع الحق . فإذا تركواكل ما سوی التق صاروا لا مالككين ولا ملوکنن» 
( الت كرة) 
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۰ وله أيضا : « الصو من لا یتعلسق به شی ء ولا يتعاس-ق بشی«» 
( التأكرة ) وهأ.ا التعریف قريب من التعريف رقم ۱۵ للنورى نفسه 5 

۱ 4۵ وله أيضا :1 ليس التصوف را وله علا و لکنه تحلق ۳ لانه لو 
كان رما حصل بانحاهدة » ولو كان علبا لحصل بالتعلم ولکنه تخلق بأعلاق 
الله ) ( تذكرة ) 

آی ليس التصوف أوضاعا ورسوما فيكتد.ب بالحاهدة » وليس عاايتلى 


بالتعلیم » واعا هو فوق هذا وذاك صفة تنطبع فى النفس فتتحكم فى کل 
ما يصدر عن الصوق من أعمال وما حطر بقليه من خواطر 


۲ وله أيضا « التصوف الحرية والبذل » وتر لك التكلفة والسخاء » 
( تذكرة ) 

أى هو التحرر من استرقاق الشبس.وات » وبذل التفس فى حدمة الله 
والناس » وأن يكون ذلك تطبعا لا تکلفا لأن التكلف رياء . 

وقد روی هاءا التعریف بعبارة قر سس ۳ هذه ی کشف احجوب 
للهجویری ص 1۳ 

۳) وله آیضا : « التصوف ترك حظ النفس جم‌لة لیکون الحق 
نصیما » ( تذ کرة) 

وهو ذفس العی الوارد ی التعر يف رقم ۷ . 

:۶ وله أيضا : « التصوف كراهية الدنيا ومحبة المولى » ( تذكرة ) 

آبو القاسم الحنيد ( اوق سنة ۲۹۷) 

©" «التصوف نعت أقم فيه العيد » ( امجویری :ص 5" ) 


أى أن التصوف حال يقم الله فما العبد » ولیس شيئا يكتسب باحاهدة أو 


نتلقن بالتعلم ا سو أن ذكرنا . وأخص مظاهر الت وف «الشم‌ود » وهذا 
مح عنجها الله للعيد ولا كيت له فيه 5 


) وله أيضا : « التصوف هو أن عیتاث الحق عناث و حبیاث به‎ ۲٩ 


(القشری ص ١75‏ ) . أى هو الفناء عن الذات و صفانها والبقاء بالله . 


۷ وله أيضا : « التصوف هو أن تکون مع الله تعالى بلا علاقة » 
ر التشرى ص ۱۲۷ ) أى بلا علاقة تربطاث بالخاق » فتکون مع الله ولله 
و.حده > و ها محی سيقت الإشارة إليه 1 


۳۸( وله أيضا : «التصوف عنوة لا صلح فما» (القشبرى ص ۱۲۷ ) 


أى أن التصوف حال تود قهرا : أى تفرض نفسها على صاحما ولس 
له فم اتحتيار : 


8 وله یضا: « الصوفية هم أهل بيت واحد لا عل فهم غيرهم ) 


أى أن الصوفية قوم جمعهم صفات حاصة لا توجد فى غيرهم . 
بتجلمون اة و احدة » ویعالون آحوالا و احدة لا يشاركهم فها سواهم : 
والدخیل فمم لا يفهم کلامهم ولا یتدوق آذواقهم . 

۳۰( وله أيضا ) التصوفذ کر مع اجماع 4 ووجد مع سماع 34 ول 
مع اتباع ) ( القشرى ص ۱۲۷) 

أى أن أهم أركان التصوف ثلاثة : ذكر الله مع اجهاع الهمة عليه : 
أو ذكر الله ی جاعة فى حلقات الذكر : ولكن المعنى الأول أفضل » والثاف 
اصول بى حالة الو جد » والئالث الاتباع الدقیق لتمالم الشرع : 

۱ وله آبضا : الصوف,كالأرض یطرح علما كل قبیح ولا خرج 
مما إلا كل ملیح » رالقشری ص ۱۲۷) 0 


أى أن الصو يواجه فى حياته الظاهرة والباطنة كل بواعث اكير 
والشر والطاعة والمعصية ولكن لا حرج Ala‏ إلا ما دو حر و طا<2 


۲ وله أيضا : «الصوق كالأرض بعوها الير والفاجر » وکالحاب 
بظل کل شیء » وکالطر یسبی. کل شىء ) ( القشرى ص ١77‏ ) . 


يشير إلى مبدأ التسامح والایثار فى التصوف : فالصوق لا بفرق ى 
معاملته الناس على آساس من الدين أو العنصر أو الاون . 
۳«( وله أيضا ) التصوف أن حتصاث الله بالصفاء فن اصعلییمن 
وقد سبق شرح مثل هذا العی . 
4" وله أيضا وقد سئلعن التصوف فقال : «عساث بظاهره ولا ت.أل 
عن حقيقته و إلا آفسدته » ( تذ کرة) 
أى جب على الصوق ألا اول أن يفسر أو يعلل أو يبحث عن 
حقيقة الال الى هو عاما » وإلا أدى به ذلاث إلى القول بنظريات باطاة 
۵ وله أيضا : «الصوفية قاو ن بالله لا يعلمو-م إلا هو » 
(تذكرة) . 
قا مون بالله أى متقومون به » تجرى عاممم أحكامه ولا أحكام هم : 
۱ ۳۹ وله أيضا 1 التصوف تصوف القلوب حى له بعاو دها ضعفها 
الذاتى » ومفارقة آخجلاق الطبيعة » وإخاد صفات البشرية »> ومجانبة دعاوی 


۱ النفسانية ومنازلة صغات ابر وحانية 4 والتعلق بعاوم اف مه 4 والعمل 


على يما هو تير ٠‏ والنصح لجميع الأمة والأخلاص نى مراعاة الحقيقة › 
واتباع البى صلى الله عليه وسلم » الت كرة ) 

أى أن التصوف عمل من أعال القاوب لا آعسال الوارح ولا هو 
پلبس ار قعة ة والحلو, س على السجادات . وهو محالفة الئفس وإتحماد صذات 
البشرية الأءميمة ة فما » واليعد عن ادعاء شىء من الأعال أو الا .وال 
ما . ازلة صفات الروحانية » أى العمل الحدى الشاق على التخلق 
له 0 حانية الطيبة » والتشبث ببواطن العاوم الدينية » مع 
الاتباع الدقيق ار سول الله صلى الله عليه وسلم . 


يروى الشعرانى هذه العبارة مع احتلاف قليل فى الاألفاظ على لان 
عبد الله بن تحفیف الضی المتوق سنة ۳۳۱ . ( الطبقات لاشعرانى : ج - ۱ 
ص ۱۰۳ ). 

۷ وله آیضا : « إذا رأيت الصوق. یعی بفناهره فاعلم أن باطضه 
تعراب » ( القشر ی ص ۱۲۷ ) 

أعدى آعداء الصو الریاء » والعناية پالظلساهر حا فى الفلهور 

أبو حمد روم (المتوق سنة ۳۰۳) 

۸ سئل روم عن التصوف فتسال : «اسبرسال النفس مع الله 
تعالى على ما بر يده 1 ( القشرى : ص ۱۳۷ ( 

أى اضوع التام لأرادة الله وعدم الاعتر اض . 

۹ وله آیضا : « التصوف مبی على ثلاث حصال : التمساث بالفقر 
والافتقار 3 والتحتق باليذل ولا سار 4 وترك التعردض والاخق__ار 0 


الفزق بين الفقر والافتقار أن افتن هو ال الى يكون لیب لفق وهی | 
حال يعدم فیا ما ملک یره ء والافتقار هو الال الى يشمر فيا الفتفر 
تباج لل ده امه علي ديك دعي از اة له 
eT‏ تك فرش والاختیار, دم لقوق ف ل طرق 
الإدادة الإإهية ¢ وعدم لسمة: الاختيار إل الا سان . ١‏ 

أبو حزء البغدانی ( تون قبل الجنيد ) 

۱ علمة الصو الصادق أن يفتقر بعد ای » يذل بعد المرة , مسق‎ - )٠ 
. بعد الشپرة‎ 

وعلامة الصوفى الكاذب أن يستغى بعد الفقر » ديعن بعد اذل ويشتهر بعد 
الخفاء » ( القثيرى : ص ۱۲۷ ) . 


الصوف الصادق هو الذى يتجرد عن ماله وجاهه وسمعته » والصوفى الکاذب 
هو من تخذ من التصوف ذريمة حع المال وذیوع الصیت . 

على بن سمل الأصفهاف ( المتوق سنة ۷ ۳۰( 

: ساتصوف التبرى هن دونه » وغل عمن سواء. (تفحات الانى‎ ١ 
. ص 115 ) أى هو قطع العلائق یکل ماسوى الله‎ 

الحسين بن منصور الحلاج (المتوفى سنة (e .٩‏ 

۲ - سشل عن الصوف فقال : وحداى نات لابه أحدو الآ 
( القشیری : ص ١807‏ ) 

أى هو النى يحيا حياة المتوحد » لاصبه الناس لأنهم کون عليه أقواله 


وأفعالة : ولاعب أحذا لانه يتكر عليهم ما ثم فيه . وقد كانت هذه حالة الحلاج 
نفسه » فقد رفضه «عظم معاصربه حتى من الصوفية ‏ وكرهو | صحبته . 

أبو عمد الجريرى ( التو سنة  )۳(۱‏ 

۱ ۳« التصوف الدخول فى کل خلق وا 
( القشیری ص ١04‏ ) 

معئاه أن التصوف هو الاتصاف بأوصاف الكل الدبی وا قى » أى. أن 
يصبح التصوف صفة ملازمة النفس لاجرد رسم أو صورة .. 

أبو بكر الکتای ( للتوفى سنة ۲۲۷) 

ء» -.« التصوف خلق » فن زاد عليك فى الخلق فقد زاد عليك فى الصفاء » 
(القشیری ص ۱۲۷ ) 

هذا المعنى قريب من تعريف جر بری السا بق . 

أبو عمرو الدمشقی ( المتوفى سنة ۳۲۰) 

ه - «الصوف رؤية الکون بعين النقص » بل غض الطرف عن کل ناقص 
,عشاهدة من هو منزه عن كل نقص » ( تفحات الا نس : ص ۱۷۰ ) 

أى أن التصوف هو رؤية الکال فى الله وحده »أما وجه النقص فى الکون فن 
حيث هو معاول » ولايبلغ المعلول کال علته . 

أبو على الروذباری ( التوق سنة  )۳۲۲‏ 


"1 5 «التصوف الاناخة عل با بالحييب طرد ا :ص۱۲۷( 
أى هو ملازمة الحبة لله . حنى ولو وجدت شواهد بعدم القبول . 


— إن سمه 


: القشیری‎ (٠ اقرب بعد تا‎ Sl SL 
) ۱۲۷ ص‎ 
۱ .)۳۲۸ عبد الله بن حمد الم تعش ( المتوفى سنة‎ . 
. دهذأ ت أى التصوف - مذه ب کله جد لاله بشو من امول‎ - ۸ 
۱ ) المجويرى : ص ۳؛‎ ( 
يفرق بين اتصوف القبقی , والتصوف الرائف‎ 
' وله بضا ال ع مدي ل لل عي اللا وكات عن‎ - ۹ 
) جمیم العطا با » ( تذكرة‎ 
أى أن الصوفی هو الذى لا يكترث بثىء حل به» بلية كان. رس نیم‎ 
. من الله‎ 
(rs أبو بكر الشبلى (امتوسنة‎ 
لتصوف ذرك میا الب من رن ان ( اجرب‎ ه١‎ 
)۳۸ ص‎ 
. صيانة:‎ ETT [ فى حالة , « التوحيد » لايشهد قلب الصوف‎ 
اقلب عن رؤية ماسوى اه ولكن الشبود بظیر أنه لاسسوى. وقدسى‎ 
e الشيل هذا الموقف « شرا »لان فيه افتراضا و‎ 
۱ . وهذه لغة شطم لالغة تصوف عادية‎ 
: ره - وله یا : « لصوق منقطععن ان متصل الى کتوله تال‎ 
«واصطنعتك لنفسى 0 : قطعه عن كل غير ثم قال لن ترانی(؟» »(القشیری‌ص۱۲۷)‎ 
. : لصو هو النی يحبا حياته فى الله فيكون فى حال وجد متصل أو منقطع‎ 
وقدكان هذا حال الشيل نفسه . وهذا معنى اصطفاء الله الصوفى كاصطفا ه لموسى‎ 
عليه السلام ون د لن تراف» أى‎ 
۱ . لن ترا بناط ريك ولكنك ترانی بقلبك‎ 


رو) - - قرآن س ۰ ۳۲ آي مع 
(0) - فران ۷ 21 ۱۳٩‏ 


به - وله أيضاً د التصوف الجاوس مع الله بلاه" بر ف 


أى جلوس العبد فى حضرة الله وقلبه ال من هموم دنب يا وشواغلها : وهذه هى 
الغبطة العظمى فى هذه الحياة . 


۳ - وله أيضا : « الصوفية أطفال فى حجر الق + (اقدری ص ب) 


أى م عثابة الأطفال فى حجر مت يمشّرفهم الله كيفما 
شاء . 


#ه.- وله ا سرن غر ةة | اقشیری ص ۱۲۷) 

جوهر التصوف عند الشیل هو لظة الإشراق الى يكاد بصعق فيا اموق 
تما قل له بر ال ۱ 

مه - وله أيضا : « التصوف هو العصمة عن رؤية الکون » (القشيرى 
ص ۱۲۷ ) 

أى أن لصوف هو من عصمه الله عن ری العالم بعين الاعتبار » أو هومن 
شغل الله قلبه به وحده . وهذه هى حال الفناء فى الله . 

ده - وله أيضا : التصوف أن يكون الصو کا كان قبل أن يكور . 
(نذ کرة ) «ی هن لسالس الام لا يكون له وجود خاص بنفسه كا 
كان قبل أن مخلق . . 

۷ه - وله أيضا : « ایکون الصوفى صوفيا حتى يرى جميع الخلائق عیالا 
عليه » ( تذكرة ) ٠‏ لا يم هذا إلا فى جال فناء ء الصوفى عن نفسه وبقائه بالله : 
فإنه إذ ذاك يشعر بأنه منفذ لللأرادة الألطية » وهذه هى الحال اتی صاح فیا 
الحلاج بقوله « آنا ای 1»> 


سب ۴و — 


۸ه - وله یضا : د الصوفى من لايرى فى الدادین مع الله غير الله» 
( ال مجو ری ص۲۹ ) .هذا عبير آخر عن حالة الفناء او 

جعفر الخلدى ( امت فى سنة و۳6 ) 
وه «التصوف طرح لنفس فى المبودية. ۰ e‏ من اشر وار 
إلى الحق بالكلية »(تذكرة) "ا دا 

طرح النفس فى العبودية أى التحقق بصفات العبد الحض من افتقار إلى 
الله وتجرد عن القدرة والأرادة » والخروج من صفات البشرية الذميمةكالمرص 
والقد والحسد والبخل ونحوها لا الصفات البشرية إطلانا » فان العبد لا خر ج 
من بشريته کا لا خر ج السواد من الثو ب الاسود : و النظر إلى الحق بالكلية, 
معناه مراعاة الله فى كل شی. . 5 

أبو الحسن الحصرى ( المتوفى ستة۱۳۷۱) ۱ 

س الصو من کان و جده وجوده وت ا یمن عرف 
نفسه فقد عرف ربه » (بذکر:ة) ٠‏ 

أن أى الصوق الحقيقى هو الذى يحد وجوده الحقيقى 5 وجده : وز 
عق 0 وبر كوا تمن تمن 
والصوق أيضا هو من یری صفاته حجبا تحول بينه وبين الله ۰ وهذا معنى قوله 

كه وله سا « الصوفی من لایجدون له وجودا كوجودم (تذكرة) 
۰ وجود الصوق هو وجوده ف‌اللامتعین اللامتناهى لا نه فان عن نفسه باق 
باته کا قلنا ا ی ٠‏ لك تال 


— ۵۶ — 


35 وله أ رضا : «التصوف صفناء الس من .کدورات انا لفات « 
( المجويرى : ص ۲۸ ) أى أن جوهر التصوف هو عصمة القلب من عا لفة 
اللهء أو بعبارة أخرى هو الحبة والطاعة. ۱ 
عمد بن أحد المقرى ( التو سنة 5م ) 
۱ .مب ء التصوف استقامة النحوال مع الق » ( امجویری ص 4١‏ ) 
۳ الأحوال أعم من أن تکون صوفية : فبعضها صوفی‌مستقم » وهذه يحفظها 
۰ . التصوف على صاحبه . وبعضها غير مستقم وهذه شكرما العو ۰ و ومعیاد 
> الاستقامة هر الحق (الله) ‏ د 
54 ل على ان دندار النيسا بودی ( اتون سنة وه؟ ) 
۱ التصوف إسقاط رؤية الخلئؤظاهر! وباطناء (طبقات اشعراف : + ۱ ص 
٠6+ 7‏ )و (المجویری‌ص 4۱) ۰ 
أى هو عدم مراقبة الخلق فى أى عل اش أو بأطن قوم ب مد 
۱ ومراقبة لله وحده ۰ ۱ 
0 بسن رن الكو توي ) 
©" سس « ليس الصوقى مرقعته وسجاداته ولا رسومه وعاداته : اع 
. هنلا وجود له » ( نفحات الا س ص بم" ) 


ست.. نن سه 


أشأة التصوف الاسلامی والعوامل التى أثرت فيه 


يقولالمرحوم|لدكتورجمد[قبالىكتا امام « ولتت 


6 ص‎ ( The جيف‎ of Metaphysics In ۵ فى فارس‎ 


« ليس من الصواب أن IT‏ بيثة ما إلى نز ايا 
فنبمل بذلك العو امل الداخلية » فإنه لا فكرة من الافکار ذات قيمة یکون ها 
ساطان على نفوس الناس ء إلا إذاكانت تمت [ليهم بصلة» فإذا جاء عامل خاد جى 
آیتظبا » ولكنه لا مخلقبا خلا . وعندما عث الستشرقون فى أصل التصوف» 
ذهبوا إلى أن مرده إلى هذاالعامل الخارجى أو ذلك ونسوا أن أية ظاهرةعقلية» 
أو تطورعقل فى أم.ة > لا دكون لما معنى » ولا یفپان إلا فى ضوء الظروف 
العقلية والسياسية والدينية والاجتاعية الى عاشت فيها هذه الامة قبل ر 
" تلك الظاهرة» . 


فى هذه العبارة الموجزة الرائعة لخص إقبال التق الأسامى النى رید أت 
نوجبه إل المستشزقين فى نظر ياتهم فى هذه المسألة : مسألة نعأة التصوة ف الاسلای» 
وأشار إلى الطريق السوى فى معالجتها : وهو النظر أولا إلى البيئة العقلية والديفية 
والسباسیقوالاجاعية التى نشأت فیپا تلك الظاهرة الکیری بات نم اترغييت 
مجری تاریخ الاسلام . 


لا داعی إذن لان نذهب إلى ماذهب إليه بعض یز قين من أن صل التضوف 
فى الاسلام يرجع إلى هذا العامل امخارجی أو ذلك : إذ من الخطأ لبین آن نقول 
إن كذا وحده هو الءلةفى وجودكذا الاخر.-- لاسا إذاكانت العلل والغلولات 
.من الآمور الواقعة فى الميادين العقلية الدع ار الاجتماعية »لان الام 


ˆ س او سب 


العقلية والروحية و لاجقاعية.لاتخضم لقوانین العلية البسیطة الى تخضع لما 
الظو اهر الطبيعية . 
ا 0 5 لا ا 5 - استبطان 
۱ منظم للتجر بة الدينية ولنتائج هذه التجربة فى نفس الرجل الذى عارسبا وت 
" بهذا الوصف ‏ ظاهرة سا نية ذات طابع روحی لا تمده حدود مادية ‏ 
زمانية أو مكانية . و ليسوقفا على أمة بعينها » ولا عل لغةأو جنس من‌الاجناس 
0 . وكذلك الحال فى الفلسفة والفنون فانبا كلها وليدة تجاربروحية تعتلج 
٠‏ فى النفوس البشرية من حبث هی نفوس بثرية لا من حيث هی نفوس شرقية أو 


او ( 


. وقد قد يكون من له راع الوقتأن نصرف ا ف تسوا 
فلسفة فلان أو تصو فه أو فنه ونللا [ إلى عناصر و نرجع تلك العناصر [لىمصادر 
خارجية » مع إغفال الدور الذى تقوم به عقلية فلان هذا وروحه فى التفكير 
.الم الیل والتعیر 5 إثلاءم مع فكو ينه العقل ؤالروحى.وطهذ! لا تری قيمة 

.:لإنكار وجود فلسفة إسلامية على أساس أن أصل الفلسفة الإسلامية هو الفلسفة 
“اليو تة ولا كار صوق إخلات عل آساس‌آن التصوف الإسلائق ضمیمه 
هد ىأو فارسى أو أفلاطوق حديث .کا أنه لامعنی للقول بأن فلانا من الفلاسفة 
٠‏ آوالصوفية» أخذ فلسفته أو تصوفه عن فلان نجرد وجود الشبهبين الاثنين 
بل يجب أن نراعی داماًالامور الآتية:. ۱ 


0 سیب ألا ی ا وي إلا ی هناك أدلة 


.0 7 3 م تقول کا قال ۳ 5 ثوس إن 0 


— ۵۱ 


متأ تر يأ بن عرىق الكوميديا الإ مية فوصفهالجحيم خاصة. فان مجرد وجودالشبه 
ینب لا ييكق فى تقر تفر أحدهها بالآخر . 

الثانى ‏ ألا نبالغ فى مسألة التأثير والتأثر إلى حد ييل سب الفرد 
> وعمله البقلى والروی . ۱ 

الثااك ‏ يجب أن نعترف بالمؤثرات الخارجية فى صورما العامة لاق 
تفاصيلها . فما لاشك فيه أن الفلسفة الإسلامية والتصوف الإسلاى قد تأثرا 
پموامل خارجية ۰ وتبارات فكرية وصلت إلى بيئات المسابين من ثقافات. غير 
إسلامية متمددة و لکن تفاصیل المذاهبالفلسفية الإسلامية والنظريات الصوفية 
٠‏ الإسلامية من عمل السامین أنفسهم ؛ والنتائج الى دتبوها على المذاهب التى 
استعاروها تلف فى جوهرها عن النتائج التى رتبها عليبا أصحاب تلكالمذاهب 
والنظريات أ نفسهم. انظر كيف استغل المسامون نظرية أفلاطون فی‌الشل»و نظر ية 
أرسطو فى الحرك |لاول. ونظرية أفلوطين فى الفيوضات »وكيف استغل متصوفة 
الاسلام النظريات اليو نانية والمسيحية فى « الكلمة » و0ع٠]‏ 6 وكيف وصلوا 
إلى تتائج لم تخطر لا صحاب هذه النظريات يبال . 


والذى أريد أن أقرره هناهو أن تاريخ التصوف ف الإسلام جزء لاتجرأ 
من تاريخ الإسلام نفسه ومظبر من مظاهرهذاالدن وما أحاط به منظروف وما 
دخل فيه من شعوب » و لیس شيا اجتلب م. الخارج دون أن نكون له صلة 
بالدین الإسلامى وروحه وتعا لیمه . 
۱ الست عن سا وماكان ليمير یا صونیا لو أنه 


, (۱) 2 «.نفاریات الاسلایین فى الكامة » رت ,لاف مج کیت داب جامة 
الشاهرة سنة ۱۹۳6 ۰ ۱ : 


ل ۵۸ 


ظل محصورا فى الجزيرة العربية » لاه دين عقلى مخاطب العقل آ کش ما مخاطب 
الوجدان ؛ ویدعو إلى النظر فى خلق السموات والاادض ليستدل الناظ عا 
بشاهده وما بلاحظه نی الكون وفی نفسه على قدرة الله تما ىو وحدا نيتهوعظمته 
وجلاله وقيامه بنفسه ‏ لا ليؤديه تأمله فى العالم ونی نفسه إلى إنكار ذاته 

وفنائه فى الله والاتصال به عن طريق هذا الفناء كا يقول الصوفية ۸۰ يكن 
الإسلام - وهو الدن المستند إلى عقيدة التوحيد البسيطة التى يقنع بها العقل 
بمدض فطرته » لیظپر عنه التصوف وما فى التصوف من نظريات معقده لولم 
رج من حدود البرئة الصحراوية التى نشأ فيا » وتمترج تعاليمه بتعا ليم 
وأديان الام التى نشر فيا ضوءه »تلك الاامم الت ىكانت على حظ كبي رمن 
ات رامع والحياة الروحبة السنيقة » ولو لم يتصل تلك الدیا نات اد عة 
الغنية بتقا ليدها وطقوسها وأساليب عبادتها ومناهج رياضتها النفسية ۰ ولهذا 
تقول إن التصوف وليد تاريخ الاسلام الدينى والسیاسی والعقلى والعنصری » 
ولم قل [نه ولسد الاسلام وحده : وتاريخ الإسلام الدينى والسياسى والعقل 
والعنصری هو تاريخ الامم الاسلامية وما كان ما من حضارات وثقافات 


مچت بالدین جا ٠‏ 


ول يلق الاسلام داخل الجريرة العر بية تأوبلا فلسفیا ولا صوفيا » و لکنه 
U‏ أصبح الكتاب المقدس للفرس والمصريين والعراقبين وق من هل 
الحضارات والديانات القدمة » تناولوه بالتفسير والتأويل وقرءوا فيه من 
معانى التصوف والفلسفة ماشاءت لهم ثقافاتهم » وارتفعوا هذه التأويلات 
والتفسيرات إلى مستوى البحوث النظرية العالمية فى كثير من الأحيان. لكن 
الاتصال بين الإسلام والثقا فات الإجنبية غير الإسلاميةثىء؛ و تان‌هذا الاتصال 


س 4و مس 


شىء آخر . وما وصل إليه السلیون فى فيدان الفلسفة والت‌وف كان مر يجا من 
الاسلام وما اتصل به الاسلام من هذه التیارات الفكرية الخارجية » أو كان 
ننيجة لازدواج هذين العنصرين . وكان أ كير عامل فى هذا الازدواج محاولة 
المسامين التوفيق بين دينهم والأفكار الأجنبية الى دخلت البيئات الى ا تتشرفيها . 
عن هذا الطريق نحم السامون فى جعل الإسلام دينا صوفيا » اختلفمن غيرشيك 

عن الاسلام فى نشأته الأولى » ولذلك.تلقّاه بعض أصل السنة بالقبول وتلقاه 
غيرم بالرفض » لانه جرى على أسا ليب وأتى بأفكار لم تكن معپودة عند هل 
السلف . 


النظريات الى قيلت فى أصل التصوف 


والان جمل النظریات التى قال بها الباحثون فى نشأة التصوف فى الاسلام 
قنقسما :0 آربع : 

أولا ‏ النظرية الا 2 بأن التصوف تعبیرعن الناحمة الباطنية فى الإسلام . 
وهذا هو ادعاء الصوفية أنفسهم لانپم يعتبرو نأ نفسهمورثة اسول اة 
الع الباطن . فالتصوفذ العنی إدراك باطنى لحقائق الشريعة المعبر عنها بلسان 
الظاهر . والباطنيون يؤولون القرآن تأويلا خاصا لم وو لي انا , کا 
یوش عنه أنه كان صوفياً ذا العنی ولا باطناً . 


-- النظرية القائلة بأن التصوف رد فعل للعقل الآرى ضد دين "سای 
فرش عليه فر > ولذه النظ رية صورتان : 


(1) الصوزة المتداية : والقائكون 3 يرون أوجه الشبه بين بعض النظریات 
الصوفية فى أرق آشکاشا وین د قاتا » : ولكنه ا 


. لان الفناء ااصوفی الإسلاى - وهو أخص مظاهر التصوف ‏ يختلف عن 
الثرفانا المندية . 


ولا بو جد من الناحية التار ٤ة‏ ما بو بد أ اتضال بين السلمین والهند قبل 
ظبود التصوف وم يكتب شىء بالعربية عن اند قبل | کال 5 يدل على 
ذلك کتاب البیروش « تحقيق ما البند من مقولة » مقبواة فى العقل أو مرذولة » 
فان هذا الكتاب الذى كان الاول من نوعه »ظبر بعد ظهور التصوف بزمن 
طويل . والبيروى من العلباء الثقات الذين ا المند ولغتها السنسكر يتية 
وتاریخا وأديها وفلسفتها . 

ولكن هذا لا يعنى آنه يكن لبعض الا"فکار المندية أثر فى متأخرى 
الصوفية کا أشار إلىذلك فون كر عر فى ( كتا به تخطيطات فى تارينالثقافة ) . 

عع ناقاء !5 Kulturgeschichti‏ 

) ب ) والصورة الثانية هى الصورة الفارسية الى يتّدعى أصحابها أنالتصوف 
الإسلاى نتاج فارسى فى نشأته وتطوره » ولكنها أيضاً دعوى لا تقوم على 
اماس التاريخ ٠‏ ۱ ۱ 

نعم كان عدد كين من آوائل الصوفة من آصل فارسی + ولکن أغلت 
متأخريهم کانوا من أصل عرف كابن عرف وابن الفارض . وأ کی الذين 
تأثروا بابن ء فى - العف القح - کانوا من الفرس كا لعراق وأوحدالدين 
لکرمای وعبد رقي جای وفييم . 7 0 

وسواء قيل إن أصل التصوف الاسلاءی هندی أ و فارسی فان السیب فيه 
| ات لل تعصب لفكرة الارية ضد السامية, وادعاءمن جبة التعصبينبان 


کے ا 


العقلية السامية ليست أهلا الفاسفة ولا التصوف ولا العلوم والفثون » ولذلك .. 

تنكر نظرياتهم فى التصوف الاسلای‌کل أصالة:وتجعلمنه تنا جا التفاعلالسلالى ٠‏ 
واللغوى والقرص للشعوب الإدية الى غزاها الإسلام . وأول ما يعاب به على 
هذه النظريه هو أن الثقافة الایرانیه والسلالة الإيرائية فى القرن الشانى الحجرى 
النی ظبر فيه التصو ف كانتا آدیتین صرفا » وهذا ما يتنافى مع التاريخ . 


ومن ناحية آخری: إذا سنا بان التصوف ان دد ف فل الاری ضد. 
دين سای فرض على فادس فرضا » وأن كبار الفکرین الفارسيين لم یمتنقوا. 
الإسلام إلا صودة » وكان غرضهم الأول تشويه الإسلاموقلب آوضاعهلاغراض 
قومية وسياسية : إذا ا یکل هذا » تکون النظرية الفا عق مه المتصر 
الأرى فى الوقت نفسه ضربة موجبة إلى كبار علماء الفرس و فلاسفتهمومتصو فتهم | 
المسلبين : لا تتکر علیهم کل صدق وإخلاص ف جپودم العة_لى والروحى 
الإسلاى » وهذا مالا يقول به أحد : إذ من ذا النی يشك فى إخلاص سيبوبه 
للنحو الصرف » وصاحب الأغاى للآدب والقصص السارعنی السرف » والفخر 
الرازی للتفسيرء وان سينا الفلسفة » وشقيق البلخى وأحمد بن خضرويهوحى بن 
معاذ وأنى . حفن النسا بودى وف عیان الجيرى وأف حامدالغز ا لىومئات غيرم 
فى التصوف ؟ كان ھۇلاء. + عينا من أصل فارسی ومع دك مد ت رة نحو 
الا تتصار للغتهم الفارسية على حساب اللغة العربية ولا اتتصاراً العقائد فارسية 
قد عة على حساب العقا ند الاسلامية » بل بذلوا جهداً صادقا فى فهم‌الاسلام و نشر 
عقا ده :إن المكس هو الصحيح ؛ وهو أن لغة الغازين وأديم وديثهم ۸ تأثر 
بلغة المغزوين وأدهم وأصول عقائدم » بل فرضت اللغذ العريية كا فرض الدین 
العرن نفسيهم| على أهل فارس وغيرها من البلاد الإسلامية غير العريسة بحيث لم 
ید مدجیل‌آو جيلين من بين العلماء من یکتب بالفارسية فى فارسولايا ليونا نيه 


حم باه 


فى سوريا ولا بالقبطية فى مصر . وفيا يتصل بالتصوف بوجه خاص » لم نكن 
العر بية لغة الا لیف وحسب » بل كانت لغة الوعظ والتعايم . 


ثالثا ‏ نظربة الا فلاطو نية الحديثة : 


وهی نظرية قال بها ه مركس » فى كت به ( التادريخ العام للتضوف ومعالمه : 
هيد لبرج سنة ۱۸٩۳‏ ) والأستاذان براون ( فى كتا به التاريخ الآدنى للفرس ) 
ونیکولسور فى كتابه « صوفية الإسلام » ومقالاته الى نقلتها إلى العر بية فى 
كتاب د ف التصوف الاسلای وتارخه » . القاهرة سنة ١44‏ ) وقد اعتمد أ 
نمکولوسون فى دفاعه عن هذه النظرية على ما انتبی إليه بحثةىتصوف ذىالنون 
المصرى الذی‌کان لاشك متأثراً بالافکار الأفلاطو نية الحديثة الشائعة فى تراث 
عصره » وإنكان لا مثل التصوف الإسلاى برمته . والظاهر أن نيكو لنون 
حول عن نظر يته بعد ذلك ف المقال الذى كتبه سنة ۱۹۲۱ فى « دائرة معارف 
الدين والاخلاق » تحت عنوان « التصوف » حيث قال : ۱ 


« وجلة القول أن التصوف ف القرن اقا ات -- شأنه نی ذلك شأن التصوف 
بر ون ووه اه شجة لعوامل مختلفة آحدشت فيه أثرها 
جتمعة : أعنى هذه العوامل البحوث النظريه فى معنی التوحيد الاسلای » والزهد 
والتصوف المسيحيين » ومذهب الفنوصية » والفلسفه اليونانية والمندية . 


والفارسية » 
م يبدو له خطأ إرجاع نشأة التصوف الإسلاى إلى أصل واحد فيقول : 


« وقد عولجت مسألة نثشأة التصوف ف الإسلام إلى الآنمعالجة حاطثة نذمب 
كثير من أوائل الباحدين إلى القول بأن هذه الحركة العظيمة الى استمدت حياتها ٠‏ 


۳۲ مد 


وقوتها من جميع الطبقات والشموب وال تا لفت منبا الامبراطورية الاسلامية 
مكن تفسير نشأتها تفسيرآً علیا دقيقا بإرجاعبا إلى أصل واحدكالفيدا تا 
الحندية أو الأفلاطونية الحديثة )١(‏ 

أخفقت هذه النظر يات كلها فى تفسير نشأة التصوف وتطوره فى الإسلام . 
لان کل واحدة منبا تحاول أن ترد هذه الحركة الكبيرة الءقدة إلى أصل واحد . 
وتنظر [لیها من جانب عاص دون الجوانب الاخری » مع ابا م فلاب 
حركة سابرت فى نش نپا وتطورها نشأة التارينالإسلاى و تطو ره فى بيئا ته الختلفة 
وشعو به المتعددة وثقافاته الكثيرة . فى كل واحدة من هذه النظريات شىء من 
الحق» ولكن لا واحدة منها تعبر عن الحقيقةكاملة . لقد مس التصوف بأدوار 
مختلفه لكل دور خصائصه وعیزاته . انتشر فى بيئاتوشعوب متباينه تباینا 
ثقافيا وعقليا واجتماعيا بقدر ماكانت متباينة تباينا جغرافيا .. ول يكن بين 
الشموب الإسلامية ‏ عندما ظبر التصوف - من الروابط التى تربطباسوی 
وحدة الدین و اللغة . فكان من الطبیعی أن تنمو البذور الآولى للظاهرة الجديدة 
و تترعرعو توا تی مارها متكيفة بظرو ف البيئات التى نبت فا : ولذلك ظبرفى تاریخ 
التصوف الزهد البسيط السنى .کا ظبر فيه الزهد الرهباى أو القريب من الرهباف 
وظبرت فيه الدارس الى | نفردت كل منها باوت خاص من حبث تعا ليمها 
النظرية وال «ملية ومن حبث اصطلاحاتبا »فدرسة البصرة غير مدرسة الكوقة . 
وهما غير مدرسة بغداد ومدرسة خراسان وما وداءالنهر .وهذه كلها غير مدرسة 
مصروالشام . ومدارس التصوف الفاسق غير مدارس التصوف البحت وعكذا. 
بل إن ما يقال عن متصوف فى إحدى هذه الدارس‌قد لا يقال على متصوف آخر 


(۱) راجم فى القصوف الاسلای وتارخه س ( ع) 


م 


من نفس مدرسته . فا يقال عن إبراهيرين أدهم غير مايقال عن معروف الکرخی _ 
وما :يقال عن أن يزيد البسطاىغيرما يقال عن ذى النون المصرى . وما يقال عن . 
نید والماسی ا بقل عن اقلم ا بقل عن هولاء جیم خن ما ال 
عن أبن عرف . ۱ 
اخف ژل هذا آن اتصوف - اداء من الترن السادس انفجری دخل ی 
دور فلس وصل إلى ذروته فى تصوف أصحاب وحدة الوجود الذين استفادو! . 
من نظریات التصوف القدم ومصطلحاته و أضافوا لپا ما خط يبال دما 
کانمن الطبيعىإذن أن تعدامومل و لصا ددم نإسلامية وغيرإسلاميقق ندأة هذه .. 
لزان ختلفةمناتصوف وتطورها وو أن پصب ق‌جریالتصوف‌المام اما سوده 
فى تارخه الطویل - روافد من الشکر تصل [لي هكلبا شق طريقه فی يلير من بلاد. 
الدولة الاسلامية الترامية الأطراف » وکان من الطبیعی أيضاً أن يعاج الباحشون . 
اتصوف عل آساس آنه تتاج (سلامی آولا » وعل آنه متا رات خارجة عن . 
الاسلام ثانياً » ولكنهم قلبو| الوضع وضلوا الطریق . 
ومن ناحية أخرى يحب أن نفرق بين الزهد والتصوف عل الرغم من/تصالحا 
اصالا وتنا عو شرس الموامل نی ساعدت عل ا منپا وتطوده كل " 
انفراد » فان العوامل التىكان لحا أثرها فى ظبور الزهد فى الاسلام منذ ظبور 
الإسلام » غير تلك التى أدت إلى و للفو ی اقا تن الضف 0 > 
القن الثانى المجرى . وهذه غير العوامل الی‌ساعدت على ظهور التصوف الفلسق ‏ 
فيا بعد . 0 
وسنعرض ان کر العو امل التىكان لها أرما فى ظبور الزهد ف‌الاسلام» ' 
ثم ردفما بتلك التى أدت إلى ظپور التصوف » فلسفياً كان أو غير فلسق ٠‏ . 


- ۵ همه 


العوامل الى ساعدت على نشأة الزهد فى الإسلام 


الزهد هو الناحية العملية منالتصوف » وهو أسلوب منالحياة يحياه المؤمن» 
وموقف خاص من الدنيا وزخرفها وشهواتها ولذاتها » ومن النفس ومطامعها : 
وأخذ الإنسان تفسهبأ نواع الرياضات والجاهدات الروحية والبدنية » وهو بهذا 
المعنى إسلاتى حث عليه الدين وأخذ به النى عليه السلام وكثير منالصحابة الذين 
مد من أبرزم أباذر لغفاری وحذيفة بن اليان وسلبان الفادسى والبراء. بن 
مالك . وببذا المعنى العام نستطيع أن تقول إن الاسلام نفسه كان العامل الأول 
والأم فى نشأة حركة الرهد بين المسلمين . أما ما طرأ على الزهد بعد ذلك من 
تعقیدات » وما دخل فيه من نظم وقواعد » وما ظبر فيه من طقوس فرده إلى 


عوامل أخرى رما كان أبرزها الرهيئة المسيحية . 


العامل الأول - هو تعالي الاسلام نفسه : فان القرآن حث على الورع 
والتقوى وهجر الدنيا وزخرفها » وحقر من شأن هذه الحياة وعظم من شأن 
الاخرة » ودعا إلى العبادة والتبتل وقيام الليل والتهجد » والصوم ونحو ذلك ما 
هو فى صمے الزهد . قال تعالی ‏ وأذكر اسم ربك وتبتل إليه تبتبلا»(۱) . وقال 
, إن ناشئة الليل هی أشد وطتاً وأقوم قبلا , أى أن العبادة الى تنشاً 2 أى 
تحدث بالليل هی أثقل على الصلی من غيرها . ولکنما أقوم قبلا أى بت 
قولا . وتال تعالى د يأيها المزمل قم الیل إلا قليلا نصفه أو انقص منه قليلا 
أو زد عليه ورتل القرآن ترتبلا» . وترتيل القرآن ععنى تلاوته بتمعن وتدبر © 


(۰۱ المزمل آية ۷ 


س س 


وتفكير » ضرب من ضروب العبادة . وقال مشيراً إلى صفات الورع والتقوى 
والزهد» ومطاليا المسلمين بالتحلى بها رجالاكانوا أو نساء : « إن السلین 
بای وا ضاف ا فين قا قاف ان ادات 
وألصابرين والصابرات » والخاشعين والخاشعات » والتصدقین والتصدقات» 
واا ان والصائمات » والحافظين فروجهم والحافظات , والذا كرين الله كثيراً 
واد أعد اوسا عظما , (( . 


ق ما لص ا ت بين i‏ الع فى الفضائل الدينية » 
رد حاسم على المتجنين على الإسلام بقوهم إنه دين خاطب الرجال و سقط النساء 
من حسابه وأن المرأة المساية لا روح لها . 


زد عل ذلك أن الترآن قد صور الجنة والناز د والنار وجه خاص - بصورة 
دفعت بكثير من المسلدين إلى التفانى فى العبادة طلبا (للنجاة » وألقت الرعب فى 
قلوب آخرين خوفا من الوقوع فى النار » فقضوا الليالىفى التوبة والاستغفار 
والبكاء . وقد بلغ وصف القرآن للناد وما أعد فيها من صنوف العذاب من‌القوة 
مبلغا أثار الفزع فى قلوب المؤمنين ۰ وان العامل. الا کب عند أجيال الرهاد 
الأؤلين فى دخوشم طريق الزهد وهجر الدنيا . من ذلك قوله تعالى : ٠‏ إن جم 
كانت مرصادا للطاغین ما با » لابثين فا أحةابا , لا يذوقون فيها برداً ولاشرابا 
لا ما وغساقا جزاء وفاقا ء )۰ , ون يستغيثوا یفائوا اء كالمبل يشوى . 
اه شنت ات وساءت مرتفقا » (5) .« خذوه ففلوه ثم الجحيم صلوه » 


(۱) الأحزاب ۳4 
۳( الا ۳۱ 
(۳) الكيف ۲۸ 


سم ۷ سے 


ثم فى سلسلة ذرعها سبعون ذراعا فاسلكره » إندكان لا يؤمن بأنله العظم ولا يحض 
على طعام المسكين E‏ ۰ نار الله المىقدة الى تطلع على الآفئدة» إنها عليوم موصدة 
فى عمد مددة »(۲). وفى ذم الدنيا والحث على الزهد فيها وردتآياث كثيرة منها : 


د زين للناس حب الشهوات من النساء والینین والقناطير القنطرة من الذهب 
والفضة والا نعام والحرث : ذلك متاع الحياة الدنيا والله عنده حسن‌الآب»(). 
د اعلموا أ ما الحياة اق ليك ور وزينة وتفاخر ین وتکاثر فى الاموال 
والاولادکثل‌غیت أعجب الکفار نباته ‏ ثم پیح فترأه مصفر أنم یکی نحطاماء, 
وفى الآخرة عذاب شديد ومنفرة من الله ورضوان .وما الحياة الدنيا إلا متاع 
الغرور » (*). « فأما من طفی وآثر الحياة الدنيا فان اجيم ا انا 
من خاف مقام دبه ونهى النفس عن الموى فان الجنة هى اللأوى» () ۰ 


ا ان وف وفيا يلاما نفد ارو و ا رانا 
لذة النظر أل وخ لله الكريم مشل قوله «وجوه بومئذ ناضرة نیا 
نردم . 


فالقرآن إذن قد أعطى الناحيتين حقهما : ناحبة الثرهیب و ناحية الترغيب » 
ورك فا قرت الان اع ات وال مان ووس اه فداه جار 


۳۱ الاقة‎ )١١ 

(۲) اشزة ۷ 

(۳) آل عران ۱ 

۱ ) الجدید ۲۰ 

(ه انازعات و" 4١‏ 
(5) القيامة ۲۲ 


ست ۸ سه 


منتقم معذب کا وصف نفسه بأ نه غفور رحيم ودود ¢ فكان لكل هذا ۳7 
فى دفع أتقياء المسلمين إلى التقرب من الله بالعبادة والجاهدة والزهد فى الدنيا 
طمعاً فى الثواب وفرارا من العقاب . 


الإسلام والره.انية 


ولكن الاسلام الذى دعا إلى الزهد فى الدنيا بالمعنى العام النی شرحناه » 
لم يدع إلى الرهبنة التى هى الانقطاع إلى العبادة وترك الكسب وهجر الحياة 
الاجتاعية » ولاإلى الترهين ممعنى حياة العزوبة » بل هو صريح فىاعتبار الرهبا نية 
بدعة | يدعبا المسيحيون فى قوله تعالى : 


« ودهبانية ابتدعوها ما كتّيناها عليهم إلا ایتغاء رضوان الله فا رعوها 
حق رعایتها » فا تينا الذين آمنوا منهم أجرهم وكثير منهم فاسقون » ()» 
وكذلك فى الحديث القائل « لا رهمانية فى الاسلام الذى بستدل به عادة 
1 بانية ى الإسلام : 
تحريم الرهبانية فى الإسلام . 


ولكن هنالك دأياً آخر فى فهم الآية والحديث . أما الحديث فقد قيل إنه 
من وضع رجال القرن الثالث الذين وضعوه لتأييد الآبة على أنها لتحرم |لرهبنة . 
وأما الآية فقد فسرها بعض رجال القراءات كان مجاهد » وبعض رجال‌التصوف 
کلینید عل آنا للاباحة وآولوما عل الوجه الاق : « ورهبانية ابتدعوها 
ما كتتبناها علیهم » - أى اخترعوها من عند أ تفسهم ولم نفرضبا علیهم فرضا » 
ولعا ابتدعوها ابتغاء رضوان الله » فا تينا الذين آمنوا منهم أجرم وكثير 


)۱( امدید ۳۷ 


ل - 
منهم فاسقون : أى فالذين آمنوا من هؤلاء المبتد عين لارهبا نية جازینام على » 
إرعا:همو لك نكثيراً منهم ینیع أ صوما الصحيحة وفسق . و ليس ق‌هذا كله تحريم 
رهبا نية من حيث هی ولك سيور اا ل السنة أجمعوا 0-0 
الابة نص ف التحرم . ۱ 


وقد روی ابن الجورى کثیراً من الأحاديث يستدل ما على خطأ الصوفية 
فى أفعالهم التى تشبه الرهبنة المسيحية والبرهمية مثل الآرهب فى الجبال والسياحة 
في الأرض والخروج من الال وهجر النساء والامتناع عن أكل اللحوم 
ومس الطيب . ۱ ۱ 0 


دوى أن امرأة عهان بن مظعون دخلت يوما على نساء النى صل الله عليه 
وسل فرأ.ينها سيئة الحال فقلن لحا « ما لكر فا فقريش رجل أغنى من بعلك » 
قالت «مالنا منه شىء : أما ليله فقائم وأما نباره فضائم » فدخلن [ل‌النی فذكرن 
له : فلقيه فقال : ,يا عثان أمالك ی أسوة؟» فقال « بأ و ی آنت» 
وما ذاك ؟» قال د تصوم النبار وتقوم اليل ؟ » قال د نافیل » قال « لاتفعل: 
إن لعينك عليك حقا » وان لجسدك عليك حقا ٠‏ وان لأهلك عليك حقا ٠‏ فصل" 
وم » وصم وافطر 0٠‏ ۰ 


وبلغ النى أن عغان نوناق يذ + ییا فقعد مدو ار 
الله فأخذ بمضادق باب البيت الذى هو فيه وتال « یا عثان : إن الله عز وجل 
ا بت ارهانة مر تین و انا - وان‌شیرالدین‌عند اقه اال الان 


(۱) تابیس إبليس س ۲۱۹ 
(۲). تلبپس إبليس س ۲۲۰ 


س ۷۰ س 


. وروی عن النى 2 الله عليه وسل أنه نهى عن صيام لا بد تال د لاصام 
من صام الاب » (۱) وكان صيام الا بد سنة جاهلية » أنه ہی كيمس الال عن 
مثل هذا الصوم(") وأمره بصوم شير رمضان ويوم أو يومين أو ثلاثة من 
كل شپر . ۱ 
هذا هو موقف الاسلام من الرهبنة ومن الزهد اللذين يحب آن‌نفرق بينهما. 
ليس من شك فى أن القرآن وسيرة النئ يشيران إلىالرهد فالدنيا » لا [ی‌هجرها 
والخروج منپا أو العيش فيها عيشة الاموات . لم يحرم الإسلام انمتع بالحلال 
من أمور الدنيا » ولكن الذى حرمه هو الاننهاس فى شپواتها التى تشغل القلب 
عن ذكر الله . , قل من حرم زينة الله التى أخرج لعباده والطيبات من الرزق ؟ 
قل هى للذین آمنوا فى الحياة الدنيا خا لصة يوم القيامة » (؟) . وكلوا مما رزقنا م 
حلالا طيبا واتقوا الله النی نتم به مؤمنون » () . الإسلام دين يأخذ بفضيلة 
الو سط : لا إفراط ولا تفريط بدعو إلى الرهد فالدئيا : أىالقصد فالشبوات 
لا إلى الحرمان واعتزال الدنيا ومن فيا وما فيما . يدعو إلى القئع بالحلال » 
لا إلى الانبماك فى الحلال وا حرام لان الإسلام قبل كل شیء وبعد کل شىء 
ددغ اجتای زازه بالق السیحی أو لبر خالف روج ااا 
الاجتاعية . ۲ 
<< وقد اعتند زهاد السلمین الأوائل كل الاعتاد على ما ورد فى القرآن من 
آبات تشير إلى الرهد وموقف الإنسان من الدنيا ومن النفس ومن الله والداد 


)۱ تاریخ بفداد + ۱ ص ۳۰۷ 
(۲) تلبیس زبلیس ص ۲۲۰ 
(۴) الأعراف ۳۰ 

(4) الممدة وم 


مت إ۷ مت 


لاخرة» واستوحوا معانى هذه لیات فى (قامة نظام للزهد له قواعد وأصول 
وریاضات » ثم جاء المتأخرون نفرجوا من الابات القرآنية ما شاء لهم التخريج 
انا توسعا ارتفع بها إلى مستوى. البحوث النظرية » وذلك فى 
ظل تجاريهم الروحية من جبة » وظ لالثقافات والفلسفات الأجنبيتغير الإسلامية 


من جهة أخرى ىق 
امامل الثاني 


والعامل الثانى فى نششأة الزهد فى الإسلام هو ورة المسامين الروحية ضذ نظام 
اجتاعى وسياسى قام . وذلك أن السلین عندما اتسعت فتوحاتهم وکبرث 
غناعهم أقبل الكثيرون منهم على الدنيا وجنحوا إلييا » وشجعهم على ذلك 
الثداء المفاجىء الذى أصابوه . وكانت نتيجة ذلك أن قامت فى نفوس تیم 
ثودة داخلية هى لزاع بين نفس لا ترال على إعان غض قوى » وديا مقبلة 
عليهم بشهواتها ومباهجها وان الطريق الوحيد التخلص من هذا المأذقهو الفرار 
من الحياة وما فيها من لذات » ورياضة النفس على الطاعات واتجاهدات . ور عا 
كانت دعوة ود ذر الغفاری صدى ذه الثورة عثلت فى النقمة على أصحاب الثراء 


من ی آمية وفیرم . 


و تظیر آ ثار هذه الثورة ضد مطامع النفس من ید يعات شاه من 
جبة آخری . من بين ثنایا آقوال الصوفبة فى كل العصور » ولكنها أظبر 
ما تکون فى مواعظط الحسن البصری ووصابا احاسی ۰ فإن الصوفية بتنظم 
حياتهم الروحية قاوموا الحياة الاجتاعية الجارفة ۳7 اة مطمئنة 


لا تستهدف لخطر + 


ولكن أتقياء المسلمين ثاروا على النظام السياسى القام کا ادوا على النظام 
الاجتاعى غير العادل » فكما قاوموا الحياة ومغرياتها بطريقة [بحابية » قاوموا 
الك السیاسی ال جائى بطريقه سلبية » فكأنهم بذلك ثاروا على السلطتين جميعا » 
سلطة المكام وسلطة النفس . 


لقد حدت ف المائة الاول من عبد الإسلام حوادث سياسية خطيرة مثل 
الحروب الأهلية الدامبة الطويلة التى وقعت بين على ومعاوية » والفتن والقلاقل 
فى عبد عمّان من قبل » والاضطرابات بين بى أمية والبيت العاوى بعد ذلك . 
و تبع کل هذا اضطباد لال الييت وتشريد وتقتیل وكبت الحرية الشخصية لم 
يسبق له مثيل . 


وظبرت الاراء السياسية فى النظريات الدينية وأصبحت جزءاً من عقائد 
المسلمين مثل قول الناس فى على ومعاوية » وف ما التحكم والإمامة ونحوها » 
وتطرف الثائاون فى أقو الهم وآرائهم ۽ وساه الخلفاء فى هذه الاراء واضطدوا 
عخا لفيهم فيها ۲ وکر اضطباد کل من وصف بأ نه زندیق آو مبتدع ۱ 

كل ذلك أدخل الرعب فى قلوب السلمین وأحدث القلق وقضى على الشعود 
بالآأمان » وحرك فى الناس الميل إلىالعزلة والفرار منالحياة طلبا للسلامة وراحة 
الضمير » ووجدوا ما يطلبون فى عزلة الزهاد وخاوات العا بدين . وهنا حل‌النظام 
الروحى الداخلى حل النظام السياسى الخارجى . 


العامل الثالث : الرهينة المسيحيه 


وجدت السبحبة فى بلاد العرب قبل الاسلام بنحو مائتى سنه » 6 كانت 


تا 0 بت 


موجودة قبل الاسلام فى مصر والشام وشمال أفر قية . وكان المسيحيين فى جميع 
أنحاء البلاد الى صارت فا بعد إسلامية أديرة كثيرة » وکان الرهبان المسيحيون 
و بون الصحراء ويطوفون القرى . کا كانوا موضع احترام وتقدير الناس فى 
بلاد العرب وغيرها . وقد سجل الشعر الجاهل كثيرا من مناقبيم ۰ بل م 
کانوا موضع احترام المسلدين على عبد الرسول نفسه » فقد وردت الا خبار باه 
صلى الله عليه وسل كان يحلهم؟ وبحب بجا لستهم والتحدث [لیهم > وكان أبو بكر 
عترم الرهبان وینپی غن اضطبادهم . قيل انه لما قتع السلمون الشام نصحهم بأن 
يركوا الرهبان فى صوامعهم لانہم یبتفون وجه الله . ولم نذهب بعيدا والقرآن 
نفسه صريح فى مدح المسيحيين والثناء على رهبانهم حيث يقول « لتجدن أشد 
الناس عداوة للذين آمنوا اليبود والذين أشركوا › ولتجدن أقرهم مودة للذين 
آمنوا الذين قالوا نا نصاری : ذلك بأن منهم. قسبيسين ورهبانا وأنهم 
لا يستكبرون . وإذا سمعوا ما أنزل إلى الرسول ترى أعينهم تفيض من الدمع 
ما عرفوا من الحق : یقولون دبا آمنا فا کتبنا مع الشاهدين »(. 


كان للرهبان المسيحيين ‏ لا للدين السیحی من حيث هو دين - أثر غير قليل 
فى بعض الوثنيين من العرب فى الجاهلية . أما عامة العرب فقد بقوا على وثنيتهم 
مشتغلين بأمور الدنيا ومتاعبها ولذاتها غير مكترئين ولا مفكرين فى حياة 
أخروية يعدون ها أتفسهم قبل الموت . هؤلاء الرهبان م الذين پذروا بذور 
الرهد فى الجزيرة العرببة قبل البعثة : فلبا جاء الإسلام واعتنق الرهد من أهله 
من اعتتق » لم يكن الزهد غريبا عليهم ول يكن بدعا » ولكن البدعة فيه - من 
وجبة النظر الاسلامية - آنه کان من نوع خاص قاومه الإسلام على نحو ماأسلفنا. 


(۱) الائد: مم 


وقد استمر تأثير الرهبان المسيحيين فى زهاد المسامين بعد ظبور الإسلام » وكان 
تأيه فى الناحية التنظيمية أ کثر منه فى ناحية المبادىء العامة فى الزهد » تلك 
الميادىء الى ظلت إسلامية فى الصمم 3 
وكثيراً ما نقرأ عن زيارات "عبّاد المسلبين للرهبان فى صوامعهم وأخذم 
عنهم بعض تعالهيم . من ذلك ما روى عن إبراهيم بن بن أدم أنه قال و تعلبت 
المعرفة من راهب يقال له معان «)( 5 


العامل الرابع : الثورة ضد الفقه و ال کلام 


پرجع هذا العامل إلى ظروف إسلامية حتة شأ نه فىذلك شأن العاملينالآول 
والثانى : وذلك أن أتقياء المسلمين لم جدوافی فهم الفقباء والتکلمین الاسلام 
مايشبع عاطفتهم الدينية فلجأوا إلى التصوف لإشباع هذه العاطفة . أما الفقباء 
فقد استنبطوا نوعامن الشريعة ليس فيه من التقوى إلا اسمها أو رسمها »كا أنهم 
وقفوا موقف عداء صريح من کل من يخا لف موازينهم وحرفيتهم ففهم الدين . 
وأما المتكلموننقد و دّدتحركتهم العقليةالعنيفة شكا فى كلشىء وأشاعت الحيرة 
والبلبلة فى الأفكار » فدفع ذلك با لناس إلى تابس اليقين من طريق آخر وهو 
طريق الوجدان والشبود الذى هو طريق الصوفية . وسيأتى تفصيل الكلام ف 
مؤقف لصوف فبة من الفقهاء والمتكلمين فى الفصل الذى عقدناه عن الثورة الروحية 
فى الإسلام . 


(۱) تليس إبليس ص ۱۵۲ 


و Yo‏ یت 


۳ سبق أن ذكر نا محاولة بعض المستشرقين رد التصوف برمته الفلسق منه 
وغير الفلسن إلى مصدر واحد » 5 ما أوردنا من الاعتراضات ع مثل 
هذه الحاولة وبينا استحا لتها . 


والحق أن التصوف الفلسئى لم يظبر فى الإسلام ‏ إلا بعد أن 5 اظروف 
الصالحة لظبوره واستعدت النفوس لقبوله وتوافرت العوامل على موه . 
كانت ه هذه الظروف و تلك الموامل مزجا مختلطا لا بقل فى اختلاطه عن ۳ 
الى تألفت منها الإمبراطو دية الإسلامية ذاتها . وأقصى ما يستطيع البحث العلى 
أن یکشف عنه هو امن النظريات والا فکار الفرديةعند هذا الصوفى أو ذاك- 
لا النظريات الصوفية الفلسفية فى جملتها . آما فكرة الاصل الواحد فسأغفلبا 
كل الاغفال » وسسأشيد فيا پل إلى آم المصادر الى أثرت فى التصوف الفلسن فى 
صورته العامة مع الإشارة الاب السائل الصوفية التصلة ف المؤثرات . ` 


المصدر الأول : القرآن والحدرث 


امود مرة أخرى. فنذ كر القرآن والحديثكصدر أول من مضادز التصوف 
الفاستی کا ذ كر ناما ىمصادر الرهد : فقد استغلمتصوفة الإسلام مذینالصددین 
كا استغلهما المتكلمون والفلاسفة والشيعة وكلمفكر إسلاى » واستخدمالصوفية 
فى فهمهما طرقا متنوعة من التأويل وقرءوا فى نصوصبما معای جديدة لم يسبقوا 
لها وحاوا هذه التصوص أحيانا ما لا تحتملكا فمل ابن عرض فى کتابه 
« فصوص السع » الذى حرج فى کل فصل من فصوله صورة من صور مذهبه 


سل ۱۷ سد 


فى « وحدة الوجود » » مستنداً إلىطائفة من آبات القرآن . وهو فهذا الكتاب 
وفى غيره من كتبه ركشب بلفتین : لغة الظاهر الى تفهم من‌منطوق النصالقرآ فى » 
ولغة الباطن وهی التأويل الصوى الفلسىئ النی مخضع النص القرآ فى له . 
« فالوجه » فى قوله تعالى دكل شىء هالك إلا وجه ٠»‏ هو الذاث الإهية الى 
لا تفنى ولا يعتريها التغير والفساد » فى مقا بل المظاهر الوجودية المتغيدة 0 
التى نسميبا عالم الظاهر أو الوجود الخارجى . ودالغيب, فى قوله تعالى « 

يؤمدون بالغيب »() هو الله » وعالم الغیب هو عال الألوهية و 
الشهادة : فبما امان لشىء واحد منظور إليه منوجبين» أو حقيقة واحدةمنظور 
إليبا باعتبادین : وبالاعتبار الأول هی الق وبالثانى هى الخلق . وفقوله تعالى 
«ونحن أقرب إليه من حبل الوريد ,(۳) وقوله « ونحن أقرب إليه منك ولكن 
لا تبصرون »() يفسر القرب بأنه راجع إلى أن الحق هو ذات العبد وحقيقته » 
وليس أقرب إلى الثىء من ذاته . والنور فى قوله تعالى « الله نور السموات 
والادض, (") الراد به الوجود الحقيقى مقا بلالوجود الظاهرى أو الاعتباری 
النی هو «الظل». ولا كان د الحق » هو الوجود الحقيتى الذى ینکشف به کل 
مو جود 5 تنكشف الاشاء بنور الشمس »كان نور السموات - وهى ما علا 
من الموجودات ؛ ونور الادض - وهی ما سفل مها . وه الق » الوارد ذكره 
فى القرآن معناه عند ابن عرف العقل الأول ؛ و «اللوحالحفوظ «النفسالكليةه . 


(1) القصس ۷۸ 
(۲) البقرة ۲ 
(۳) ق : ۱۳ 
(4) الواقمة ۸٤‏ 
(ه) النور ۳۸ 


WNW — 


ومعنى د جيم » البعد ومعنى « الكامة » العقل 3 وآدم هو الحقيقة الا سا نیو محمد. 
- فى حقيقته ‏ هو الإنسان الكامل وهكذا وهكذا . 


المصدر الثانى : عل السکلام 


فو مدر ار كر منالباحثين ول بقدروا أثره فى تطور العقائد الصوفية 
مع أن كثير| من السائل الصو فية الفلسفية متصل يمسائل علم الكلام » أو هی 
هى ظاهرة فى ثوب صوف . والناظ فى كتب التصوف آمشال « اللمع» السراج 
و « التعرف » للكلاباذى و « الرسالة » للقشیری جد فى أقوال ااصوفية مدى 
استفلاشم لمال كلام ومزجمم لنظریات المدكامين و أسا ليبيم بنظریات التصوف 
وأساليبه . وقد تسرب إلى التصوف الفلسن كثير من نظربات الاشاعرة 
والکرامية والشبعة والاسماعيلية الباطنية والقرامطة . 


ونکتن بالاشارة هنا إلى فكرة وحدة الوجود الی‌می أخص مظبر التصوف 
الفلسن الاسلای . فانها - فا نعتقد -راجمة فى أصل نشأت! إلى تفكير كلانى 
حت » وليست » کا يقو ا المستشرقين و لسدة عامل خارجی کالفلسفة 
المندية . فقد بدأ المسلمونيبحثون فعقيدة التوحيد » فوقموا منحيث لایعلبون 
فالقول بوحدةالوجود: بدءوا ببحث معتى الوحدانية فقالوا بن الشريكوالضد 
والندوالشبيه والمثيل»وفسروا الله الواحد الواجب ال جودععنیآ نه ينفرد بالوجود 
| الحقيقى وأ نكل ماعداه عدم عض »لان كلماعداهمكن الوجود- ی وجوده من 
غیره‌لا من‌ذاته. مم فسروا « واجب الوجود» بأنهالفاعل الحقيقى والقادر الحقيقى 
والرید الحقيقى . سئل الجنيد عن التوحيد فقال : «هو معرفتك أن حركات 
الخلق وسکونهم فعلالله عز وجل وحده لاشريك له » ثم توسعوا فمعنىالتوحيد 


سم ا سم 


فم يقفوا عند نی الشريك لله » بل نفوا وجود كل ما سوى الله » وأنكروا 
الکرة وعدوها من فعل الخيال والوهم »ا ذهب إليه انعرف . وهكذا انتپی 
هم الامر إلى أن يقولوا بدلا من « لاله إلا اله » « لاموجود على الحقيقة الا 
أو ما شا كل ذلك من العبادات الصر عةالدلالة على وحدة الوجود ۰ و جوا عقيدة 
التوحيد الأصلية عقيدة العوام » ووحدة الوجود توحید الخواص ؛ وأوردوا 
لكل منبما تعریفات . يقول الجنيد فىتعريف توحید العوام « هو [فراد الموحد 
بتحقیق وحدانیته» وق تعریف | خواص و[ اروج من ضبقالرسوم اران 
إلى سعة فناء السرمدية » . ۱ ۱ 


المصدر الثالت : الافلاطونة الحديثة ' 


من غريب الأقدار أن يكون ذلك المصدر الحام النی أثر فى جميع مناحى' 
الفلسفة الإسلامية والتصوف الاسلای مول الأصل عند السلمین ما يدل على 
أنهم لم يعرفوه فى منبعه » و[ما عرفوا ما عرفوا عنه بطريق التلقين الشفوى من 
جبة وبوساطة الختصرات الى ألفبا بعض السريان المسيحيين من جبة أخرى . 
فهم لايعرفون «أفلوطينء المؤسس | قیقی لذهب الافلاطونية الحديثة ولا کتابه 
«التاسوعات» ون کان يشير إلبه الشهرستای إشارة عا برة ویلقبه با شیخ الموناف. 
وم لایمررفون عن « فورفوریوس» تلبيذ آفلو طین‌القرب وناشر کتبه أكثر من 
أنه صاحب کتاب « الدخل » إلى منطق أرسطو ‏ وهو الدخل العروف باسم 
د إيساغوجى » » ولا بمرفون عن « آبروقلس » إلا ریه فی قدم العالم النى رد 
عله من اشن عن :التشوع ومن انين الفرال ۶ ولا رة زو این 
المشوه عن وا » أ كير رجال الفرع الثانى لدرسةا لا فلاط و نية الحديثة . 


— 4 رت 


٠‏ وقد يطول بنا کلام لو عددنا الأفكار الأفلاطونية الحديثة الى تمربت 

إلى التصوف الفلسئى الاسلای وامتزجت بعناصره الاخری . ویک أن نقول 

على سييل الثال إن نظرية المتصوفين فى الکشف والشبود آفلاطو نية حديثة فى 

صمیمها » وكذلك نظرياتهم فى العرفة الى هى ترجمة لكاية «غنوصء البو نائیق 

وق النفس وهبوطا إلى هذا العالم » وف العقل الأول والنفس الكلية » بل فى 

الفیوضات : كلها مستمدة من م3 أفلاطو نية حديثة مع یل أو كثير 
من التحوير . 


ويحسن بنا أن نشير إلى ثلاثة من أم مؤلفات الفاسفة ال فلاطو نية الحديثة 
عرفبا السلبون قبل اتنهاء القرن الثااث المجرى » وكانت لاشك معتمدهم فى هذا 
الذمب - وان لم يعرفوها على أا من مو لفات هذا المذهب . ولكل من هذه 
الصادر القللاثة تاريخ لا بزال محوطا با لغموض » ولا پزال رهن البحث 
والتحقق . 

آوشا : کنتاب أثولوجيا أرسطاطا ليس : أو« قول فى الربويبة » . ويشير 
رل ت قنك إل ا وش ا رمق ع ا 
خطتها : إذ الكتاب ملخص لبعض أبواب کتاب : التاسوعات ل فلوطين . 


اشاف : وهو أقل شپرة من الأول وان لم يكن أقل منه أثرا فى الفلسفة 
والتصوف الإسلاميين وهو كتاب « الإيضاح فى الخير الحض » وهو منسوب 
خطأ إلى أرسطو أيضاً : إذ الكتاب فالحقيقة ملخص مبوش لكتاب «المبادىء 
الإلمية » « اسطخيوسيس ثيولوغيقى » الذى ألفه ابروقلس أعظم رجال المذهب . 
الا فلاطوی الحديث فى مدرسة أثينا . ۰ 


سس ۸۰ ممه 


وأننا لا نغرف حتى الآن إذاكان کتاب الإيضاح من تلخیص بعض السامین 
منكان له عل پکتاب آبروقلس » أو أنه ترجمة لاصل يونانى أو سریانی ضاع » 
ولكننا نعرف أن الکتاب قد ترجم من نسخته العريية إلى اللغة اللاتينية » 
وعرف فى هذه الترجمة پاسم د کتاب العلل » الذى وضع عليه القديس توما 
الأكونى ( التو سنة ۱۲۷4 ) شرحه المشهود . 


وبين کتان أثولوجيا أرسطاطا ليس والایضاح فى الخير ال محض مشا يبة كبيرة 
لا فى المادة سب بل فى الأسلوب والاصطلاحات مما حمل يعض النقاد على القول ‏ 


بأن الكتا بين صدرا عن قل واحد . 


الثاك : هو الکتابات الى كتبها كاهن سوری مول الاسم من تلامذة 
استيفن بارصديل - من رجال القر نالخامسالميلادى : وقد سبت خطأ [لالدعو 
ديونسيوس الاریوباغی أحد الذين تنصروا على يد القديس بولص . ولكن 
هذا المدعو ديو نسيوس الآريوباغى لم يكن إلا کاهنا سوريا أخؤاسمه لامر ما . 
وعنوان الكتا بات «الله المقدسء : والعروف آنها ترجمت فور ظبورها مباشرة 
إلى اللغة السريانية ,ثم إل اللغة اللاتينية سنة ۸0۰ على بد سكوتسإريجينا » وأ نه 
م يتنه القر نالتاسع الميلادى ‏ الثااك ال هجرى - حت ىكانت معروفة ق‌العامالسبحی 
من ضفاف دجلة إلى امحبط الأطلنط . 


كان لهذه الکتا بات تأثيرها فى التصوف السیحی ثم فى التصوف الاسلای . 
من ناحية أنها تؤكد الجانب الامی لاف السیح وحده » بل فى الانسان من 
حدث هو إنسان .وخلاصة الففكرة الرئيسية فيها أن طبیعةالانسان والطبیعةالاطبة 


مو جود تان فىكل إنسان 0 وأن الحياة الدنيا (حياة البدن ) لأست سوى صورة 


ع 1ه 


من الحياة الإلمية العليا » وأن مصير الانسان إلى الله » ولا وسيلة للاتصال بالله 
إلا برياضة النفس وتصفيتها ومعالجة الأحوال الصوفية ؛ بل لا وسياة لمعرفة الله 
(لا با . وإذن لاجال للقول بالثالوث المسيحى ولا بالعصية ولا بالكفارة 
۳ ر عد يأ E‏ 

ولیس « ال لول » على هذه النظرية سوی صورة من صور اتحاد اللاهوت 
بالناسوت . کل شىء فيض من الله أو تجل له . ولیس شوق الانسان إلى الله 
. إلا علامة حنين النفس إلى الرجوع إليه :فان کل شىء منه وإليه . 


كانت هذه تعالبم الكنيسة الشرقية » وكان ما صداها فى الفكر الانساف 
عامة » وف التصوف الاسلای بو جه خاص . فليس كلام الصوفية فى الفیض‌الامی 
والتجليات » وقولهم فى الله إنه الأول والآخر والظاهر والباطن - بال معن الفلسنى - 
إلا صدى لبعض العا السالفة الذكر . 


المصدر الرابع : التصوف المندى 


أشرنا فيا مضى إلى رأى من يقول إن الفناء الصوفى نوع من الأرفانا المندية 
ورفضنا هذا الرأى على أساس أن الترفانا ظاهرة سلبية حضة وفكرة متفرعة 
عن مذهب تشاؤى شامل » فى حين أن , الفناء » الصوق له ناحبته الإبحابية کا 
أن له ناحيته السلبية » وأنه لا دخ لله فى فلسفة تشاؤميةفى طبيعة الوجود. ومع 
ذلك فقدكان التصوف المندى أثره فى بش نواحى التصوف الاسلای لاسا 
ما يتصل منها با لطقوس الدينية والرياضات الروحية وأساليب مجاهدة النفس . 


وقد شقت الثقافة امندية طريقها إلى بلاد الفرس وبلاد غرى أسيا مما بل 


الحدود الهندية قبل الفتتح الإسلاى للبند بنحو ألف عام : أى قبل فتحبا على 
يد السلطان محمود الغرنوى المتوفى سنة 4# ه . والدليل على ذلك أن مدينة بلخ 
٠‏ كانت قبل الفتتم الاسلای بقرون من أثم مرا كر التصوف البوذى ومركزا 
لكثير من‌الادیرة القد عة . وقد استمرت شبرة هذه المدينة وسمعتها الصو فية بعد 
الإسلام ونشأ فيبا عدد كبير من أوائل التصوفة منهم [براهيم بن آدم الذى قال 
فبه الاستاذ جولد زمر إن قصته حيكت على مشال تصة بوذا » وشقيق البلخى 
وأبو حامد بن خضروية من مشايخ خراسان . ومن الذينكان للتصوف الهندى 
أثر فيم من غير شك أ بو يزيد البسطاى الذى يقول عن نفسه إنه تلقى طر يقته 
عن أن على السندى الذی كان يعلمه الطريقة الحندية المعروفة مراقبة ال نفاس(۱). 


ذكر نا ما فيه الكفاية عن صلة الرهد فى الإسلام بالرهبنة المسيحية وأشرنا 
إلى الفوارق الاساسة بينهما »كا بنا أن الذى كان له شىء من التأثير فى الرهد 
الاسلامی هو الرهيئة المسيحية لا الدين السیحی منحيث هو دين . أما التصوف 
الاسلای فقدكان لبعض‌العقا ند السبحبة أثر فيه » فقد قال بع ضالصوفية با لول 
بالعنی المسيحىكالحسين بن منصور الحلاج الذى يقول :. 
سیحان من اظ امشوتثة. ‏ . سرسنا لاهوته الاب 
ثم بدا لله ظاهرا فى صورة الا کل واشارب 
حتى لقد عاشه خلقه کلحظةا اجب با لاجب۲) 


تسس 


(۱) نل رة الأولاء (فر ید الدین الطار . 


(۲) الطواسين للحلاح نشرة ماسفیون ص ۱۲۹ 


کے الت 


وفى هذه الا ییات إشارة إلىثنائية الطبيعة الإنسا نية : اللاهوت والناسوت » 
وهما اصطلاحان أخذهما الحلاج عن المسيحيين السربان الذي استعملوهما للدلالة 
على طبيعة السیح . وقد دوى عن الحلاج أبيات أخرى صر نحة فى الحلول » 
والحلول عقيدة يقرئها السلبون داعا بالمسيحية : فپو يصف روحه والروح 
ای فى حالة مزج تام حيث يقول : 


مرجت روحك فى روحی‌کا زج الخرة بالماء الزلال 
فاذا مسك شىء مسنی فإذا أنت أنا فى کل حال( 


أو اتحاد تام حرث يقول : 


أنا من أهرىومنأهوى آنا نحن روحان حللنا بدنا 


فإذا أبصرتى أبصرته 2 وإذا أبصرته أبصرتنا“ 


واخذ بعض متفلسفة الصوفية يفكرة التثليث ون كانوا فهموها معنى غير 
المعنى المسيحى » وذا ك كابن عرف الذی‌بقول فى « فصوص اس : د اعل وفقك 
الله أن الامر كله ( يعنى الخلق ) مبنى فى نفسه على الفردية ولا التثليث فبی من 
الثلاثة فصاعدا : فالثلائة أول الأفراد وعن الحضرة الإللمية وجد العام فقال تعالى 
«[عاقولنا اثىءإذا أردناهأن نقولله کن فیکون , . وهذهذات ذا تإرادة وقول . 
فلولا هذه الذات وإرادتها - وهی نسبة التوجه بالتخصیص لتكوين أمرثما > 
ثم لولا قوله عند هذا التو جه « كن » لذلك الثىء ماکان ذلك الثىء »(۲) ٠‏ 


(۱) الطواسين ص ١8‏ 
(؟) الطواسين ص 8 ٠۷١ 6١5‏ 


۱۳ اول الفص ۱+ دی ءعشمی ص ۵ ۱۱ من شم تنا لاخصوس ٠‏ 


و جپر ابن عرف برأيه فى التثليث فى صراحة عجيبة حيث يقول : 


تثاك محبوی وقد كان واحداً ‏ کا *صير الاقنام بالذات أقنا 


ويتخذ من التثليث أساسا لكل إنتاج وكل إبجاد فى عالى الكائنات والمعانى 
غلى السواء . فالإنتاج ف العام الطبيعى تام على ثلائة : الاب والام والابن» 
والإنتاج فى الاستدلال القياسى انم على ثلاثة حدود وثلاثةقضايا وهكذا . 


وفما ذکره ابن عرف عن , الكلمة » والحقيقة احمدية التى يقول إنها كانت 
فى الو 0 د قبل أن يخلق الله العالم وان بواسطتها ومن آجلها خلق الله الخلق » 
مسحة من الفلسفة المسيحية الى وصلته عل النحو الذى صاغرا مفكرو الآباء 
المسيحيين بالإسكندرية منصبغة إلى حد كبير بأفكار إسلامية آدخلپا عليبا 
بعض فلاسفة الإسلام ومتصوفيه أمثال الحلاج (۱) . 


۱۳۰-۱۳۳ انار تملیقانی على التصوص . ۲ : س‎ )٩( 


سب ۵ سب 


5 ار التصو ف ومدارسه 


مر التصوف - إذا استعملنا هذه الكامة بأوسع معانيها - بأدوار مختلفة 
متابزة لكل منها ميزاته وخصائصه » بل يكاد يكون لكل منبا زمن معين ظبر 
فه . وقد ذكرنا أن اسم « الصوفىء لم یظهر وم يشع استعاله قبل المائتين . 
والحقيقة أنه لم يوجد إلى ذلك العبد شىء بنطبق عليه وصف « التصوف » معناه 
الدقيق : أى الحياة الروحية المنظمةذات الأحوالوالمقامات والمواجد والانواق 
والإشراق » و( عا الذىوجد هو الزهد . فاو فهمنا التصوف ععناه العام . اعتير نا 
الرهد ول دود من آدواده . ولم يكن الصوف فى هذا الدور يعرف باسم الصوفی» 
بل کان يطلق عليه اسم الراهد أو الما ید أو الفقير أو الناسك أو القاریء . 
والقراء اسم قديم للزهاد )١(‏ . ول يكن طذه الا لفاظ معتى زائد على شدة العناية 
بأمر الدين ومراعاة أحكام الشريعة » والفقر والرهد فى الدنيا پمض‌مظاهر ذلك. 


فاسانن الزهد فى العصر الأول کان‌الفقر وإنكار الذات وهجر الدنيا - أو على 
الاقل تحقيرها ۽ مع مراعاة دقيقة لاداب‌الشر بعة وأو امرها . وبهذا المعنى نستطيع 
آن نعد النى عليه السلام والصحا بة والتا بعين من الرهاد » وکان زهدم من النوع 
البسيط الساذج الذی لا يعدو ما ذکرناه مع استشعار شدید بالخوف من الله 
وعذا به » والرجاء فى جنته وثوا به » وا ما لغة فى تقدير المعصية . 


لم يكن الرهد فى هذا العصر الاسلای البکر حركة من الحركات الدينية » 
ولا مذهيا من الذاهب, ولا نظاما جاعيا » بل كان نزعة فردية رائدها الدين 
وحده : القرآن وسنة الرسول . والظاهر آن‌السامین فى هذا العصر کانوا منصر فين 


)۱( تلييس لیس ص ۱۹۰۶ 


= يم س 


إلى الجباد فى سبيل الله ونشر دعوته أ كر من انصرافهم إلى حياة الزهد 
والاعتکاف » فان الجهاد ‏ وهو بذل النفس فى سبيل الله - كان أ كير شرف 


. وقد روى عن النى صل الله عليه وسل أنه قال : « لكل نى رهبانية , 
ورهبانية هذه الآمة الجباد » . والظاهر من سير بعض كيار انجاهدین فى الإسلام 
أن الجبادكان بنظر إليه بنفس النظرة التى نظر بها فما بعد إلى الرهد » فان كثيرا 
من صفات الرهد والتقشف و نحوهما خلعت Ê‏ . و لکن‌سرعان ماتحول 
هذا الرهد البسیط إلى زهد عميق معقد » وأصبحت له حياة منظمة وقواعد 
وشروط وشیوخ . فقد ظهر بعد الزهاد الآوائل زهاد آخرون موا أنفسهم 
بأسماء متتلفة کالقصاص والبكائين والوعاظ » وأصبم لهؤلاء حلقات يعقدونها 
الوعظ والقصص والتعليم ؛ صارت في بعد نواة لدارس الزهاد التي بدأت تظبر 
بعد القرن الأول المجرى بقليل . وهنا أصبح الرهد حركة دينية واتجاها خاصاً 
فى الحياة »يا أصبح ظاهرة جماعية منظمة داخل صوامع وربط أشبه ما تکون 
بصوامع الرهبان المسيحيين وأديرتهم . 


ومن مميزات هذا الرهد الجديد المبالغة فى ناحيتين : الناحية التعبدية الى 
ظبرت ف المبالغة فى النوافل والذكر » والناحية الأخلاقية التى أهم مظاهرها 
« التوكل » الذى هو أساس الاخلاق الصوفية جميعبا »كالزهد ف الدنيا والاشتغال 
الله وحده ومراعاته فى كل فکر ومسل ؛ وترك الكسب والتطبب » وعدم 
الاكتراث 'حظوظ النفس ومدح الناس وذمهم . 

وقد ظبر فى هذه الحقبة من الرمن مدرسة المدينة ومدرستا البصرة والكوفة 
عل التوالى . 


أما فى المدينة » فقدكان الرهد الساذج الذى استمد مادته وقوته من القرآن 
والحديث مباشرة » وكان النى وصحا بته المثال الذى احتذاه زهاد المسامين . وظل 
الأمر عل هذا النحو حي بعد آن تقلت قاعدة الخلافة من المديئة إلى دمشق زمن 
الأموبين . فإن أتقياء المسلمين الذي نكانوا على مذهب السلف ظلوا مستمسکین 
بسلفيتهم » وقاوموا كل أثر يأتيهم من قبل بى أمية ۰ سياسيا كان أو غير 
سياسى . وأبرز دلبل على ذلك بو ذر الغفارى المتوى سنة ۳۷ الذى قضی‌الشطر 
الا كبر من حياته فى مناهضة بنى أمية وأساليب حياتهم وحكهم» والسخط على 
أغنياء عصره » داعبا إلى حياة اشتر| كية عادلة فى حدود الاسلام وتعالعه . ومن 
كبار زهاد هذه الدرسة أيضا حذيفة بن المان الذىكان أول من تكلم فى القلوب 
وآفاتا ٠‏ ومنهم سلبان الفارسى وعديدة بن الجراح 000 بن مسعودواليراء بن 
مالك الذى قال فيه النى صل الله عليه وسل درب أشعث آغبر ذى طمرين 
لا يؤبه به : لو أقسم على الله لاأبره منهم البراء بن مالك » . 


وق « المدينة » نفسپا ظبر م نجي الا بعين سعيد ن‌السیب التوقی سنة ٩4۰‏ . 
وكان کا ذر الغفارى من 0 المناوئين لبنى أمية : 


أما مدرسة و البصرة » فكانت إلى جانبها الإسلاى متأثرة إلى حد ما بثقافة 
امند لاسما فى الناحية العملية منالتصوف حيث أخذ الصوفية بمبدأ تعذيب البدن 
بالصوم ونحوه لتطبير النفس والتخلص من آفاتها والصعود ما إلى عالها العلوى. 
وق البصرة بن الصوفية عن الاشتغال بالسباسة وحاولوا (قامة التصوف عل 
آساس عقلى ودیی‌معتمدین عل‌الکتاب والسنة وسيرة الصحاية . وأ رز شخصية 
فى هذه الدرسة الحسن البصری المتوفى سنة ۱,۰ هه 


وف « الكوفة » ظبر التشيع لآل البيت » وقام الصوفية بدور هام فالسياسة . 
وسواء أكان أول من تسمى باسم الصوفى جابر بن حيان الشيعى ۰ أو آبا هاشم 
الكوفى » فان هذا الاس ظبر آول ما ظبر فى « الكوفة » ای کانت آرامية الثقافة 
متأئرة بالمذهب الا نوی النی ظبی فى تصوف الكوفيين فى مسألة الحب الإلمى : 
وقدكان للتشيع أثر غير قليل فى تصوف مدرسة « الكوفة » ۰ بل كان يطلق على 
مذهب ركاد کون شیعیا ظبر بها وکان آخر | مته عبدك الصوفى النی توق فى 
بغداد سنة ۲۱۰ . وکان من تعالمه أن الدنيا حرام كلها لا يحل الاخذ منبا إلا 
| بالقوت . وكان لا يأكل اللحم ويقول إن الإمامة بالتعيين . ومن شر رجال 
هذه المدرسة طاووس بن كيسان من أهل المن . مات مک سنة ۱۰۵ ه وسعيد 


وقدكانت الثقافة الأرامية التى امتاذت بها مدرسة الكوفة امتداداً الفسكر 
الفلسق الشرق النی تكو“ن خلال القرون الستة الميلادية الأول » مستمدا مادته 
من الفكر البو نانى والفارسى : أى أنه كان مز يجا من الفلسفة الآرسطية والطب 
والكيمياء اليو نائمين والميتافينيقا الفارسية . قلبا ثقلت هذه الثقافة إلى | الغةالعر بية 
أثرت فى الوسط الإسلاى عن طريقين : 


الأول عن طريق تأثيرها فى الفرق الشيعية المتطرفة » وبالتالى فى الشکر 
الصوف فى ميدان البحوث الغنوصية . 


الثانى : عن طريق تأثيرها فى المتكلمين فى البحوث المتافزشة . 


وقدظبر فى الكوفةجماعة عر فوا بالروحا نيين » منهم حبثا نا حر يرى وكليب 
اللذان توفيا قبل المائتين » وعلى بدمما ظبر تحول كبير فى مدرسة الكوفة 


باتجاههما اتجاهاً إباحياً . لم پعتدا بظاهر الشرع - أى بأحكام الشرع الى تجحرى 
على الجوارح » واعتبرا الزهد شیثا منافباً لإشباع الحياة الروحية . ومن هنا 
جاءت الإباحية » غير أنها م تكن إباحية مطلقة عنح لكل إنسان » بل للواصلين 
إلى نبا ية السبق فى طريق العبادة . ومن ال ثور من أقوال هؤلاء الروحانيين 
قولحم : « إن العباد يصلون بعبادتهم إلى مبزلة هى غاية السبق من تضمير أنفسهم 
وحاپا على المكروه . فإذا بلغت تلك الغاية » تعطى ما تشتبی » (۱) وقد شاع 
فى مذهب أهل الكوفة التجسم > فأجاز أبو شعيب الكلال المتوفى سنة ۱۷۰ 
على الله الفرح والحزن والتعب والراحة والملالة والرؤية وحو ذلك (") . 


ومن « الكوفة » انتشر التصوف إلى ماوراء العراق » وبخاصة فىإيران حيث 
كانت المزدكية منتشرة قبل الإسلام . وفى إيران ظبرت مدارسصوفية متعددة 


ولا أصبحت « بغداد» مركز الإسلام السياسى والثقاى » وضعف شآ 
التصوف ف البصرة » وورثت شداد التصوف‌الیصری والمدى معا » وضعت لأسا 
وقواعد » ولذا نجد فى تصوف الدرسة البغدادية زهد أهل البصرة الذى كان 
متأثراً بنظ ريات المعتزاة الكلامية » وزهد أهلالمدينة الذى كان متأثراً بالحديث . 
وی ارز من ظبر فیپم الآثر الأول الحارث بن أسد احاسى المتوفى سنة۲۳ . 
فى حين ظبر الاثر الثانى فى أحمد من حنبل المتوفى سنة ۲۱ . 


۶ اليا 


۱) التنبه لل لطی ص ‏ ۷ . قارن الیزان للذهی رقم ۲۷۰۱۷ 
(۲) مقالات الاسلامیین الااشء‌ری ص ۲۱۳ ۰ ۲۸۸ والفرن بن‌الفرق للیفدادی ص ۳۲۱ 


جد اموجه 


وق أخريات القرن الثانى المجرى تحول الرهد إلى التصوف وولدفى الإسلام 
عل جديد فى مقابل عل الفقه : أو بعبارة أدق انق عل الشريعة إلى قسمين : عم 
الفقه الذى بح فى الاحکام التىتجرى على الجوارح » وعل التصوف الذى يبحث 
فى باطن الشريءة وثفهم أسرارها » والنظر فى العبادات وأثرها فى النفوس 
وما پر تب علا من أحوال نفسية وفوائد روحية . وكان بدء هذا التحول فى 
البصرة التى كانت م ركزا للزهاد والحار بين لاستعال الطقوس الدينية والتقا ليد » 
و ا باطنيا وصلة روحية صرفة بینپم و بين الله , مخالفين فى ذلك 
أهل الشام الذين كا نوا يعظمون من شأن هذه الطقوس والتقاليد ٠‏ يقول أبن 
تيمية فى رسالة « الصوفية والفقراء » (۱) ٠‏ 


د أول ماظهرت الصوفية من البصرة » وأول من بنى دويرة الصوفية بعض . 
أصحاب عبدالواحد بن زید( ا متو سنة ٠۷۷‏ ) من أصحاب ال حسن (البصرى) ٠‏ 
وكان فى البصرة من المبالغة فى الرهد والعبادة والخوف ونحو ذلك مالم يكن فى 
سائر الامصار . وطذا کان يقال د فقه كوف وعيادة بصرية » . وکا ما حدث رد 
فعل للحركة الى قام يها أهل الكوفة فى البحث فى الفقه والاجتهادفی مسائل 
القضاء والإمارة . فأراد أهل البصرة أن يتداركوا ما عدوه نقصا فى مساك 
الكوفيين فاعتنوا ثم بأمور العبادات والأحوال . وفى هذا يقول ابن تيمية فى 
نفس رسالته (؟) « إن الامود الصوفية الى فبا زيادة فى العبادة والأحوال 
ميت من البصرة » فافترق الناس فى أمى هؤلاء الذين زادوا قى أحوال الزهد 


والورع والعبادة على ما عرف من حال الصحاية ..... والحقيقة أنهم فى هذه 


٤ ۳ ص‎ )۱( 


(۲ الصوفية والفقراء ص ۱۲ - ۱۳ 


العياداث والاحوال جنهدون 6 أن جير !نهم من أهل الکو فة جنهدون ق‌مسائل 
القضاء والإمارة , . 


هنا تدرج التصوف من زهد بسیط لا قواعد له ولا أصولغيں قواعد الدين 
وأصوله » إلى حياة روحية منظمة مؤسسة على قواعد مرسومة » وعلى آسا ليب 
من الرباضیات واغاهدات مقررة ا وعل دراسة لاحوال اللفس لعرفة أمراضها 
وعللها » ثم معالجة هذه الأمراض والعلل . 


ول القول فى هذا الدور الاتتقالى من آدوار التصوف » أنه كان الاتصاف 
بالأخلاق الدينية وإدراك معالى العبادات ومغازما الباطنية البعيدة . سئل الجنيد 
تعن التاق قال ای ی کی علق ی ار ق كل خی بیج + 
وقال ابن القم الجوزية فى مدارج ااسا لكين شرح منازل السائرين لهروی : 
د واجتمعت كلة الناطقين فى هذا العم على أن التصوف هو الخلق » . 


ولا كانت الارادة مصدر الا فعال الاختبارية كبا » جعل الصوفية علمهم 
مبنيا علما : لانها حركة القلب » والنظر فى تفصیل أحكام الارادة هو النظر فى 
حرکاتالقلوب كالرغبة والرهبة وا لوف والرضا وا لب والکره والقناعةوالتوكل 
والشکر والصبر والحباء وما إلى ذلك من الأحوال . 

يقول ابن القع الجوزية فى شرح مدارج السا لكين فى هذا المعنى : « إن هذا 
العلل ( أى التصوف ) مبنى غلى الارادة » فبى أساسه وجمع بنائه » وهو يشتمل 
على تفاصيل أحكام الإدادة . وهی حركة القلب . وغذا سمى عل الباطن - ک) أن 
عل الفقه يشتمل على تفاصيل أحكام الجوارح وطذا مى عل الظاهر » . 

وينتهى هذا الدور الاتتقالى بانتپاء القرن الثانى تقريبا : وأهم ميزاته الزهد 
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المتوفسنة ۱7۱ومعروف الكرخىالمتوى سنة۲۰۰ ورا بعةالعدويةالبصريةالمتوفاة 


سنة ۱۸۵ وداود بن نصير المتوى سنة ۱٩۵‏ والفضيل بنعيا ضالمتوفى سنة ۰۱۸۹ 
Kt KK‏ 


دخ لالتصوف بعد ذلك ف‌دور جديد هو دور المواجد والكشفوالاذواق . 
ويقع هذا الدور فى القرنين الثااث والرابع اللذين عثلان العصر الذهى للتصوف 
الإسلاى فى أرق وأصنى مراتبه . كان الدور السالف دور انتقال کا قلنا » أعتبر 
فيه التصوف طريقا من طرق العبادة يتناول أحكام الدين من ناحية معانيبا 
الباطنية وآثارها فى القلوب » فكان بذلك مقا بلا لعل الفقه التى يتناول ظاهر 
العبادات » فأصیح فى هذا الدور طريقا لتصفية النفس وتحصيل المعرفة فى مقا بل 
طريقة أهلالنظر من‌التکلمین ۰ لم يقف الا مر عند القيام بالرياضات وامجاهدات 
بقصد تحصیل الا حوال والقامات » بل اتخذ الصوفية منطريقهم وسيلة للكشف 
عن معانى الغيب وأداة لتحصيل المعرفة الذوقية التى لاوسيلة لغيرهم إلى إدرا كبا . 
واذلك أطلقوا على عامهم أسماء جديدة تشير إلى هذا المعنى فسموه عل الا سرار 
وعل ال مكاشفات وعل الاحوال والمقامات وعل الاأذواق وما شا کل ذلك . 


وقد فرق الصوفية ‏ وهى تفرقة انتفع بها الغزالى واستغلها إلى أقصى حد - 
بين نوعين من العم : العلم الذى يكتسب عن طريق العقل وإعمال الفكر , وهذا 
خصو نه باس « الع » فإذا أطاق اللفظ من غير تقييد انصرف إليه ٠.‏ والاخر 
العلل النی يدرك بطريق أشبه بالإلهام ويلقى فى القلب إلقاء ولا پدری كنبه 
ولامصدره » ولا يمكن تفسيره أو تعليله : وهو العم الذوق آوالعرفة (دنهه) 
كا فقوا بين العالم والعارف » وأطلقوا اسم العارف على الصوفی دون غیره ٠‏ 


EE‏ اك 


من هنا أصبحت المعرفة غاية وهدفا يسعى إليه الصوفى » وأصبحت الطريقة 
الصوفية ما فيبا من مجاهدة ورياضة نفس » وسيلة لاغاية فى نفسها ‏ لتحصیل 
العرفة بالحقائق » وتوقيف صاحبها على الا سرار الغيبية » کا أصبحت أ كبر 
سعادة أو غبطة ناما الصو . 


وإذا كانت المعرفة سبيل الوصول إلى اليقين » فأى سعادة لطالب اليقين 
وطالب الحقيقة أعظم منها ؟ نجد هذا التحول ظاهرا فى التعريفات التى وضعبا 
صوفية القرن الثااك التصوف . فنجد معروف الکرخی يصف التصوف بأنه 
« إدراك الحقائق واليأس ما فى أيدى الناس » : يريد بذلك إدراك الحقائق الإلهية 
بواسطة الکشف» والرهد فيا فى أيدى الناس من متاع الدنیا . 


وقد انصرفت عنابة بعض المتأخر ین من الصوفية إلى ناحية الكشف ورفع 
الحجاب عن عالم الغيب شک كلامهم فيها وادعاءاتهم لا . وكانت طريقتهم فى 
ذلك مجاهدة النفس و تصفية القلب من كل ما سوى الله وتغذية الروح بالذكر 
والأدعية والا کثاد من النوافل . وكثر كلامهم فى حقائق الموجودات العاوية 
والسفلية » وادعوا هم يدركون الواقعات قبل حدوما » وأنهم یتصرفون 
بجممهم وقوی نفوسهم فى الوجودات السفلية محیثتصير طوع إرادتهم . وطنم 
فى ذلك حكايات تر بو على الحصر ما يعد عادة من كراماتهم . 

فم ميزاتهذا الدور اصطباغ التصوف بصبغة يوسو فية غنوصية » و تنظيم 
الطريق الصوفى النی خطط فيه الصوفية معارج روحية : كل منهها ‏ بأساوبه 
الخاص - يؤدى إلى الله ومعرفته . وأبرز مظاهره أن « التجربة الصوفبة » 
أصبحت الحور الذى تدور حوله حياة الصوفى : فهو ينظمها وعالبا ويراقبها 
ويسر بها فى النباية نظرياته . ولذلك أمكن أن يقال إن عل التصوف استبطان 
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منظم للتجربة الدينية , وهذا الوصف أصدق على تصوف هذا الدور منه على 
تصوف أى دور آخر . 


اخ اع 


ظبرت فى هذا الدور مدازس صو فية كثيرة ونبغ فيه من كيار المشايخ من 
لا حصون عدا » وهی مدارس تتلاق عند العام العامة فى ااطرق الصوق » 
وتختلف اختلافا قليلا فى اتجامات وتفاصیل مذاهيها . وأم هذه الدارس على 
الاطلاق‌مدرسة بغداد ومؤسسها آبو الحارث الحاسى المتوف سنة ۲6۳ ومدرسة 
مصر والشام ومؤمسها ذو النون الصری اوق سنة ۲:6 ؛ ومدرسة تسا بور 
ومؤسسبا حهدون القصار المثوق سئة ۷4 : وك بذکر آشپر رجال هذه 
الدارس والنظريات الغا لبة فيم . 

أما مدرسة بغداد فا کی مثل لحا مؤسسبا احاسی کا قلنا : وقد صحب 
احاسی أو صحب من صحبه وأخذ عنه بطريق مباشر أو غير مباشر كل من 
ينتمى إلى هذه المدرسة أمثال أفى القاسم الجنيد التوق سنة ۲۹۸ » وأنى حزة 
البغداد المتوفى سنة ۲۸۵ وألى الحسين النورى التوق سنة ۲۹۵ » وأحمد بن 
.مسروق التوفی سنة ۲۵۸ » وأنى بكر [سماعيل بن إسحق السراج المتوفى سنة 
:واف الحسن سرى السقطى المتوفى سنة ۲۵۳ وكثير غيرهم . 

وتحوم نظز بات هذه المدرسة حول المسائل الصوفية الاتية : 

| سه التوحيد ععیاه ال کلای والصونی ¢ وما يتصل بذاك منمسائل المعرفة 
باه وامحبة الإطية والفناء فى الله والبقاء به ۰ 


؟ ‏ النفس وآفاتما : والأحوال والمقامات الصوفية : كالوجد والشوق 
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والقرب والانس والغيبة والحضور والإثاروااذحكر والوبة ورؤية الله فى 
الدنيا والآخرة . 

ومنیج احاسی فى التصوف منهج منطتى تحليل بظپر فيه إددا که للصلة بين 
الأسباب ومسبباتها فى تطور الحياة الروحية : من ذلك تحليله لاسس العبادةحيث 
يقول « أساس العبادة الورع وأساس الورع التقوى » وأساس التقوى عاسبة 
النفس » واساس الحاسبة الخوف والرجاء » وا لحو والرجاء برجعان إلى الء لم 
بالوعد والوعيد ونهم الوعد والوعيد يرجح إلى تذكر الجزاء » وتذكر الجزاء 
,جع إلى الفكروالإعتبار »۱۱ أى أن الإنسانإذا فكر فىنفسه وف الخلق واعتير» 
آدی به ذلك عن طريق السلسلة السا لفة الذكر إلى عبادة الله عبادة صادقة . ليس 
هذا تصوفا ساذجا بسيطا » بل هو تصوف منهجی له منطته الخاص . ۱ 

وقد عرف الحاسى بطريقتهالخاصة التى من آجلپا سمى « احاسی » وهی‌طر ية 
[خضاح الأعمال والافکار لنقد والاختبارلمرقة مدى صدقها ومراعاتها لحقوق 
الله . وهذا هو معنى الرعاية الذى ألف فبه کتا با خاصا . وتقتضی هذه الطريقة 
البدث عن معقو لية العلم » فانه لیس کل عل نظری معقولا : کا تتضمن البحث فى 
ماهیةالا مان والعرفة » لان هناك فرقا بين العلم بالإعان » والعلل به مع العمل . 
وطذااتخ احاسی « الا یمان باته» آساسا بنى عليه جيع أحوال القلب وحركاته . 
ووظيفة العقل عنده () ليست فى [دراك الخير والشر ولكن عمله منحصر فى 
إدراك الحكة فى تفضيل الله لفعل على فعل : أى أن العقل وحده غير كاف 
ف‌معرفة یر والشركاذهبت إليه العتزلة » ولكنهكاف فى إدراك حكة التشريع 

الإ ىى . ومن هذا الطريق تحصل الفوائد الروحية للنفس وتصح إراداتها . 


(۱) تذكرة الأولياء لفريد الدين ااعطار ج ۱ س 555 ۲۲۷ 


53 راج مقاله فى ماهية اعقل 


4۷ بت 
مدرسة نساور فى القرن الثالث 


فى منتصف القرن الا اث المجرى انتقل ركز التصوف من بلخ آقدم مکز 
لتصوف فى خراسان إلى نیسابود حيث ظررت فرقة , اللامتية » ول تكن 
مدرسة نيسا بور منقطعة الصلة عدرسة بلخ ومدرسة بغداد بل كانت على صلة ها 
عن طريق ال بارة والتلبذة والصحبة 

ويقوم التصوف اللامی على أساسين رئيسيين: « الملامة » و « والفتوة » 
وهما أ كر الصطلحات جريانا على ألسنة أهل هذه الفرقة . أما « الملامة » 
فيقصدون با كبم النفس واتهامها وتأنييها على مافرط منپا ورؤية التقصير فبا 
بصدرعنا من عمال الطاعة ۰ وأما ‏ الفتوة » فاسم أطلق فى الأصل على مجموعة 
من الفضائل أخصها الكرم والسخاء والمروءة والشجاعة » فليا دخلت إلى أوساط 
الصوفية | کتسبت ممنى الإيثار والتضحية وكف الآذى وبذل الذدى وترك 
الشکوی وإسقاط الجاه وعاربة النفس . وقدظبرت کل هذه المعانى فى كتا بات 
الصوفية والملامتية على السواء » وشكلت أفكارم ونظرتهم إلى الحياة الروحية . 
بل إن نظرية الملامتية فى الملامة ‏ فا آری-- فرع من نظريهم فى الفتوة . 

ومن أشبر رجال الملامتية الذين عرفت لهم نظريات فى الفتوة الصوفيدة 
تختلف نوعا ما عن نظر بات البغداديين » أ بو حفص الحداد وحمدون القصار ۲ 
قيل إن مشا يخ بغداد اجتمعوا يوما عند أنى حفص فسألوه عن الفتوة فقال : 
د تكلموا أن فإن لک العبارة واللسان » فقال الجنيد : « الفتوة اسقاط الرقية 
و تركالنسبة ۾ » فقال أبوحفص «ما أحسن ما قالت : ولكن الفتوةعندى أداء 
الأنضاف وترك مطالبة الانصاف » فقال الجنيد : قوموا پا أصحا بنا فقد زاد 
أبو حفص على آدم وذريته . (۱) 


۲۳۰ ص‎ ٠١ ١+ الحلية‎ )۱( 
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فالفتوة عند الجنيد « إسقاط الرؤية , أى عدم النظر إلى الأعمال نظرة 
اعتبار وتقدير . وهی , ترك النسبة» أى إسقاط العلائق والروابط التى تربط 
الانسان بأى موجود سوى الله . وعلى ذلك فالفتوة عنده هی الزهد الكامل . 
أما أو خيس قرف و ا الصوفى [نصافا وعدلا : أى القيام 
جمیع الواجبات الشرعية والاجتاعية دون أن يطالب القائم بها بإنضاف من 
جانب الشرع أو جانب الجتمع . أى أن الفتوة عنده هى التضحية الخالصة (). 

وليس الجديد فى مدرسة نيسا بور اللامتية نبا أضافت مصطلحات أوصيغا 
جديدة فى التصوف ‏ ولكن الجديد فمپا أنها عنيت يبحت ال جا نب السلى لمعاف 
الصوفية الى كانت سائدةنی عصرها .فاللامتی لا حدث عن مدح الأفمال والثناء 
عليها بقدر ما تحدث عن ذم الافعال واللوم عليبا ورؤية التقصير فيها . وهو 
لا یک عن الإخلاص بقدر ما بتكل عن الرياء . وهو يفضل الحديث عن 
نقائص الاعمال ومساونها على الكلام فى مناقب الاعمال وحاسنها . وهذا کنر 
فى مذهب رجال اللامة الكلام عن « النفس اللوامة » و « جباد النفس » 
و« دعونات النفس » و ١‏ دعاوبا » و « العبودية » و «التضحبة » ونحو ذلك 
من المعافى النى تعبر عن روح مذهبهم : تلك الما الثى تسربت إلى تصوفهم من 
مصدرين أساسيين :الفلسفة الررادشتية الجوسية » ونظام الفتوة . وكا المصدرين 
فارسی أو فارسی هندی : ۱ 

خن نظرة کباراللامتية كأ عمان الحيرى وحدون‌القصار إلى العالم باعتباره 
شرا لا خير فيه » وأن اللامتی جدر به التزام الحزن والكد ورؤية التقصير فى 


(۱) - آنظر کتاب الملامتية والصوفية وأهل الفتوة للمؤلف ۰ ص ۳۹ - ۳۷ 
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الافعال مبها جود فيها » واتهام نفسه داتما ذا التقصير » لتشهد بأنها نظرة 
تشاؤمية غير إسلامية » أو آبا - كا يقول أبو بكر الواسطی - من أصل 
مبجوسى . قبل إن الواسطى لما دخل نيسا بور سأل أصحاب أن عيّان الحيرى : 
عاذاكان یمرک شیخک ؟ فقالوا کار يأمرنا بالطاعا - و التقصير فا 
فقال : آمرک پا لجوسيةالحضة : هلا آمرک با لغيبةعنما برؤية منشئباوجريها 6('). 
ون هذا العنی يقول أأبوعؤان الجيرى نفسه : , لا يرى أحد عيب نفسه وهو 
يستحسن من نفسه شيئًا ؛ و[ مایریعیوب نفسهمن يتهمها جع الاحوال»(). 
وسيأتى مزيد تفصيل للملامة باعتبارها من أهم أساليب الجاهدة . 


ظبرت هذه المدرسة فى القرن الثااك امجری . وأشهر من نبغ فیها على 
الإطلاق ذو النون المصرى التونی سنة ۲:۵ ۰ ويعتبر ذو النون فى نظر كثيرين 
من القدماء واحدئین المؤسس الحقيتى له وف الليوسوفى فى الإسلام . وقد 
عرفت مصر والشام ب'قافتب.! الافلاطو نبة الحدئة التى انتشرت فى هذه منطقة فى 
النصف الاول من القرن الثالت المجرى . وفى هذه المنطقة عاش ذو النون الذى 
يظبر تأثره بها إلى أقصى حد ؛ فقد اشتغل بعلوم الأسرار ‏ السحر والطلسمات 
والكيمياء ومزجها بالتصوف على نحو ما فعل رجال الأفلاطونية الحديثة فى 
عصرها المتأخر ‏ عصر عبلیخوس وأبروقلس. كان حكيا (بالمعنى اليو نانی)۳ 


(۱) - الرسالة القهيرية س ۳۲ 
(۲) - طقبات الشمرای < ١‏ ص ۷٤‏ 
۳( - وصفه دا الوص ف العای ( س ۱۸۰ ط (یبرت) والمسعودي وغرها 


وزاهدا و دا وعالا بالکیساء ٠‏ وكان -- على حد قول عبد الرحمن جاى )١(‏ 
أول هن تک ف الأحوال والقامات ۰ وإذا قلنا الأحوال والقامات نقد قلنا 
التصوف كله من حيث هو معراج دوحى يقطعه السالك إلى الله ۰ وكان كذلك 
أول صوف إسلاى تكلم فى المعرفة على أساس على منظم » وأول من اعتير 
المعرفة باه الغاية القصوى من الطريق الصوق ءا اعتير أبو يزيد البسطای 
« الفناء فى الله » غابة هذا الطريق . 

يقول ذو النون « إنه بمقدار ما يعرف العبد من ربه یکون إنكاره لنفسه ؛ 
وتمام المعرفة بالته تمام [نكار الذات » . والمقصود ععرقة الله هنا إدراك العبد 
أن الحق وحده هو الفاعل لكل شىء ؛ المريد لكل شیء » القادر على كل شیء : 
وأن العبد لافعل لمولا قدرة ولا إرادة . وهكذا تؤدى المعرفة بالله ‏ کا مما 
ذوالنون ‏ إلىتمام إنكار الذات : إذ يصح المادف موا لا فعل له ولا أثر . 
ومذامعنی الفناءالصوفى الذى تحدث عنه أ بويزيد وكان أول من أفاض القولفيه. 

وقد فصل ذو النون القول فى المعرفة وأنواعبا ودرجاما وطرق الوصول 
إليبا على نحو لم يسبق إليه . فعرفة وحدانية الله طریقبا الكتاب والسئة » 
ومعرفة فردانیته وقدرته طريقها الكشف » ومعرفة اسم الله الأعظم هبة من الله 
مختص بها من شاء من عباده . 

ولا شك أن للام ذى النون المصرى بعلوم الاسرار كان له أثره فى تصوفه › 
فقد اعتبر التصوف واحدا من هذه العلوم . ولعله كان فى ذلك متأثراً يحابر بن 
حيان صاحب الكيمياء النی‌کان صوفيا أيضا ۰ إذالصلة بين التصوف وعلوم 


)١(‏ نفحات الأنس 


مه وه 


السرا أقدم من ذی اون » لانبا ترجع ‏ فيا يقال إلى الإمام جعفر 
الصادق و تلمیذه جا پر بن حبان الذ كور»غير أن ذا النون كان له الفضل فى تعميق 
فكرة « الباطنية » وتطبيقها فى نواح شى من تصوفه .من ذلك مثلا أنه ىكلامه 
عن التوبة ‏ وهى أول المقامات الصوفية ‏ یذ كرنوعين : توبة العوام وتوبة 
الخواص النی هی من العم الباطن فيقول : توبة العوام تكو من الذنوب . 
وتوبة الخواص تکون من الغفلة ‏ أى الغفلة عن ذكر الله . (۱) وفى كلامه 
عن « امحبة » يقول « إا سر من أسرار الله لا يجوز الخوض فيباء ٠‏ بل [نه - 
تحت تأثير فكرة السرية أو الباطنية فى التصوف » كثيراً ما ستعمل لغة الرمز 
الى كانت شائعة فى بعض الاوساط اليونانية . كأن يتحدث عن «١‏ كأس المحبة» 
ه الى يستى الله بها احبین» ("). وما تصل بباطنية التصوف الوجد والسماع -- 
وهما المظبر الخارجى لما یعتلج فى نفس الصوف من أحوال باطنية ٠‏ وقد كان 
التويق اول من وضع تعر يفا ما تین الحا لتين . وبالإضافة إلى المصطلحات 
الصوفية الإشراقية المتصلة عوضوع المعرنة وال حوال والقامات - وكلها من 
من وضعه تقريبا ‏ استعمل ذو النون الثروة الكبيرة من المصطلحات الى كانت 
شائعة إلى عهده » کا نقل مصطلحات من علوم إسلامية كعل ال کلام » وأضفى 
صلا مسحة صوفية. من ذلك « التو حہ د » الذىكان أول من عدّرفه تعريفا 
صوفيا بقوله « هوأن تعل أن قدرة التهتعالى فى الآشياء بلا مزاج» وصنعه للاشیاء 
بلا علاج » وعلة کل شىء صنعه ولا علة لصنعه ۰ وليس ف السموات العلا ولا 
فى الأرضين السفل مدير غير الله ٠‏ وكل ما تصور فى وهمك فالله خلاف ذلك. (*) 


٩ س‎ ٩ القشری ص‎ )١( 

(۲) تذكرة الا'ولياء لفرید الدين الطار ( ب ۱ ص ٩۷۹‏ س ۱۳) ۱ 
(۳) تذکر الا"ولیا, لطار ج ۱ س ۱۲۹ س ۱۳ والقشيرى س ۱۰۳ ص ۷ من آ-فل 
(4) التشیری ص 4 .س ۱۳ من أسفل 


مهن ت 


وقد خاف ذو النون‌طا بعه فى تصوف البلاد التى زارهاوهى كثيرة نبا دمشق 
وبيت المقدس وأنطا كية ويغداد : وفى الجزء الفری من العالم الاسلای برمته . 
بل كان ,عثا بة مدرسة متجولة متنقلة وحوله جماعة سرية باطنية هم نظام سرى 
خاص . ومن أبرز تلاميذه يوسف بن الحسين الرازى المتوفى سنة ۳۰6 وأبو 
تراب النخشى التو سنة ۲۷:۵ . 


& و 


أما الفرع الشااى من هذه المدرسة فأظبر رجاله وأقدمهم أبوسليان الدارانى 
( وداران قرية من قرىدمشق ) المثوفى سنة ۲۱۵ .وتلميذه أحمد بن أ الحوارى 
المتوفى سنة ۲۳۰ وأحمد بن الجلاء الذى يتتمى إلى الشام بالإقامة وكان من أصل 
بغدادى . وم أقرب إلى الصوفية القح منهم إلى الصوفية المتفلسفين أو أصحاب 
النظريات » وان كنا نس فى بءض أقوالهم أثرآً لنظريات ذى النون : من ذلك 
قول أحمد بن الجلاء : « من رأى الأفعال کلپامن الله عز وجل فهو موحد لابری 
إلا واحداء () . وھذا ‏ فا أرى تعبير عن نفس العی الذى قصد (لبه 
ذو النون فى كلامه عن « المعرفة باه » النى شرحناه فما سبق . وأغلب کلام 
مؤلاء الثلاثة فى الدنيا وحقارتها » والشبوات واشتغال القلب بها أو خلوه منبا ‏ 
وفى القلب وصغا:هوصدثه »والصدق ف التو بة »وعبة الّه» وما إلى ذلك من المسائل 
الى خاض فيما معظم الصوفية عصرم . و لكنهم عتازون عن عامة الزهاد 
بدقة التحليل النضسى ووصف أحوال النفس فى لحظات قرا من الله أو بعدها 
عنه : قال أحمد بن آی الحوارى : « دخلت على أنى سلمان ( الداراف )يوما وهو 
بسک » فقلت له ما يكيك ؟ فقال با أحمد وللا آیک وإذا جن اللبل وامت 


(۱) القغيرى ص ۲۰ : س ۱۱ من أسفل ٠‏ 


لام وات 


العيون وخلاكل حبيب محبیبه » وافترش أهل اشحبة أقداميم وجرت دموعهم 
على خدودم وتقطرت فى عار رہم » أشرف الجليل سبحا نهوتعالى فنادى یاجیریل 
بعينى من تلذذ بكلاىواستراح إلى ذكرى » وی لطلع علیہم فخلواتهم » أسمع 
أ نينهم وأرى بکاءم . فلاتنادى فيهم ؟ یاجبریل ماهذا البكاء ؟ هل رأيتم حبيبا 
سذب اا ؟ أم كيف يحمل فى أن آذ قوما إذا جنهم الميل تملقوا لى ؟ 
فی حلفت أنهم إذاوددوا عل القيامه لآ کشفن‌شم عن وجپی الكريمحتى ينظروأ 
إلى وأنظر إليهم » () . 

فالدارای هنا وهو فى حضرة القرب من الله پسمع صوت ربهفى 
أعماق قلبه يناجيه . ویک بكاءين : بكاءالحسرة والندم على ما فرط فى حقالله » 
وبكاء الغبطة والسرور عا وعد الله به أحباءه الخلصين فى حبه » من إسباغ رحمته 
عليهم . وكشفه مم عن وجبه الكري فى الدار الاخرة . أىأن د الحبة » هی‌سبب 
استحقاق الرحمة والمتع بأعظم نمی أعده الله لعباده فى الجئة وهو رؤبة وجبه 
الكريم » وهی ذا فوق العبادة إذ هی أصلها وأساسها . 


(۱) القشيرى س ۱۵ س ۸ من أسفل - 


کټ 


الثورة الروحية فى التصوف 

التصوف هو المظهر الروحى الدينى الحقيقى عند السلمین » لانه المرآة الى 
تتعكسعل صفحتبا الحياة الروحية الإسلامية فى أخص مظاهرها . فإذا أردناأن 
نبحث عن العاطفة الدينية الإسلامية فى صفانا ونقاما وعنفبا وحرارتها » 
وجدناها عند الصوفية . وإذا أردنا أن نعرف شيئًا عن الصلة الروحبة بين السل 
وربه :كيف یصورهذه الصلة » وکیف جاهد طولحياته فى توكيدها وتدعيمها » 
وكيف يضحى بكل عزيز لديه ‏ ,عافى ذلك نفسه ‏ محافظةوغيرة عليها » وجب 
أن نقرأ سيرالصوفية المسلمين و تندبر أقو الهم . وإذا أردنا أن نقارن بي نالإسلام 
وغيره من الديانات لنعرف حظ |لسامین من الحياة الروحية الخالصة » لم نجد 
نقطة يلتقون فیپا مع غيرهم من أصحاب الديانات الكبرى أفضل من التصوف . 

بل لولا التصوف لكان الإسلام كا فبمه المترمتون من‌الفقهاء والمتكامين 
والفلاسفة دينا خا لي ا من الروحانية العميقة ومن العاطفة » وكانت عباداته 
ومعاملاته #وعة جامدة من القواعد والآشكال والاوضاع » ومعتقداته جموعة 
من التجريدات أقل ما يقال فيها أنها تباعدبين العبد وربه بدلا من أن تقر به إليه. 
وتورث صاحیپا الشك والحيرة والقلق بدلا من الطمأ نينة واليقين . 

لست أول من يجبر بهذا القول ٠‏ بل جبر به من قبل أبو حامد الغزالى بعد 
طول التطوافء وا نتبى إلى نفس النتيجة»ووجد أنالتصوف و حده دون‌سا ثرالعلوم 
« النقذ من الضلال » » 

إن الموامل الروحية الحقيقية الى كان لما أثر فعال فى تنمية العاطفة الدينية 
والحياة الروحية عند السلین قد أخذت آصوشا وبذورها منذ 


ظبور الإسلام إلى يومنا هذا » من الإسلام نفسه : أى من الكتاب والسنة . 


و 1ه ند 


ولكن هذه الأصول وتلك البذور نينت وترعرعت فى ظل ذلك النظام الشامخ 
النی أقامه صوفية المسلمين وجاهدوا من أجله . والناظر فىتارين الإسلام الطویل 
الحافل بالأحداث لا مجزه أن بر ىكيف تغلغلت روح التصوفف حياة السلمین 
فى عقائده وعباداتهم ومعاملاتهم ٠‏ وكيفكانوا ينقّئون الالاف من المريدين 
فى الطريق الصوفى ويروضونمم على اقتحام عقباته » وكيف قوى نفوذ الصوفية 
فى بعض العصور فتجاوز الدارة الدينية إلى الأوساط السياسية وإدارة ال فى 
أوطائهم » فأصبحت لهم فى بعض العصور دولة داخل الدولة » کا أصبح لهمطا بع 
دی خاص داخل الإطار الدبی العام . 

وليس التصوف أسلوبا من الاسا لیب حیا الصوفى عقتضاه وحسب ؛ بل‌هو 
فى الوقت نفسه وجة نظر حاصة تحدد موقف العبد من ربه أو لاء ومن نفسه 
ثانيا » ومن العالم وکل ما فيه ومن فيه آخر الامر ۰ فهو نوع من الفلسفة -- 
إن شئنا أن نستعمل كلة الفلسفة بهذا المعنى الواسع ‏ فوق كونه طریقا خاصا 
فى الحساة » بل إنه هو ذلك الاسلوب الخاص ف الحياة من أجل أنه وليد تلك 
الفلسفه . فالصوفية لم يشاركوا عامة المسلمين ف‌نظرتیم إلى الدنيا ولم يشاركوا 
الفقباء أو المتكامين فى نظرمم إلى الدين ول يشاركوا الفلاسفة فى نظر تهم إل الله 
والإنسان والعالل. ولهذا جاء التصوف الإسلاى ثورة شاملة على هؤلاء جميعا » 
رکانت هذه الثورة أخص مظبر من مظاهره » أو كانت المظبر الذى أعلن فيه 
الاسلام عن روحانیته الصادقة . ۱ 

وإننا إذا نظرنا إلى التصوف نظرة تاريخية وإلى الادوار الختلفة الى مر 
ما » وجدناه فى کل هذه الادواد ثورة واحدة متصلة ۰ تلف شكلها باختلاف 
موضوعبا واتجاهپا . فقد اتجبت ضد العالم ق کل عصر من عصور النصوف - 
ونی عصر الرهدالاول بوجه خاص» وا تجہت ضدرجال الدین من فقهاء‌ومتکلمین 


= من — 


بمجرد أن دخل التصوف فى دور نضجه ابتداء من القرن الثالك »ثم اتحبت ضد 
الفلسفة التقليدية بعد ذلك . 

ولنتناول هذه الثورة الروحية العارمة فى مراحلبا الختلمة ونعرضبا عرضا 
تاريخيا بقدر الستطاع تيسيرا لمعالجة المسألة » وإلا فالروح الثورية ظاهرة فى 
التصرف بومته » ونی کلعصر منعصوره ق‌موقفها من‌الدنیا ومن‌الدن ومن الله . 

ثورة اأصو فة على الدنيا 

تنمثل ثورة التصوف على الدنيا ىكل ما ينطوى تحت ذلك الوصف العام 
الذى عنو نوا له باسم « الرهد , . وقدكان الزهد دانما غنصرا أساسيا من عناصر 
الحياة الصوفية عند السامین وغيدمم > ولکنه قد نفرد دونبا فيوجد الزاهد 
غير المتصوف . أما التصوف غير الزاهد فلا وجود له فى البيئات الدينية . ولا 
عبرة بو لك المشعوذين الدجالين الذين شرون فى نفوسهم أحوالا تشبهفى 
ظاهرها أحوال الصوفية » فدعون أنهم منهم وم دخلاء عليهم لان سير يسم 
الأخلاقبة والدينية تشد بذلك . 

وقد أدرك الفرق بين الزهد والتصوف بعض كتاب العرب السا بقين كابن 
الجوزى الذى يقول : « فالتصوف مذهب معروف يزيد على الزهد : ويدل على 
الفرق بینهما أن الرهد لم يذمه أحدء وقد ذموا التصوف على ما سيأ ذكرهءر١)‏ 
وكذلك تنبه إلىهذه التفرقة|بن خلدون ۰ وهی تفرقة أخذءها من لحد ين جو لدذهر 
وأفاض فى الكلام فما » وأخذ بها من بعده کل من کتب فى التصوف إلى يومنا 
هذا . ذلك لان الاصوف ناحيتين مختافتین : الناحيةالعملية وهی الزهدوما بنطوى 


(۱) تاديس ابلیس ص ١5٠‏ 


عليه من حياة العبادة والانقطاع إلى الله » والعزوف عن الدنيا وشهواما وكل ما 
هو مطمع للنفس » والآخذ بأنواع الجاهدات والرياضات . والناحية الإشراقية 
التتى هى التصوف عساه الدقيق : وتنطوى على كل ما بازم عن حياة الزهصد من 
الأحوال » وما ينكشف للصوف بعد تصفية النفس وتطبيرهامن مواجد وأذواق 
ومعارف » وما در من مصائی القرب الإلمى أو ما يسميه الصوفية 
« الاتصال بالله, . 


والثورة الروحية ضد الدنءا وكل ما یتصل ا » وان كنا نلسبا فى كل دور 
من آدوار التصوف الاسلای » تظبر أعنف ما تکون فى دوره الاول - حدث 
وجد من بين السامین من وصف بصفة الرهد قبل أن بوجد فييم من وصف 
بصفةالصوف . ومذاساقصر كلاى هناعل الرهد فى هذا الدور مشیرا إلى الاسپاب 
التى دعت زهاد السلمین الآوائل إلى الوقوف من الدنیا موقف عداء صریح 
وإنكار وهجر . وسأ تناول كذلك موقف‌الاسلام نفسه من الدنيا ليتضح إلى أى 
حدكانت ثورة هؤلاء الرهاد ضد الدنيا متصلة بدولهم . 


لم یکن الرهد الرهبانى من الفضائل التى دعا إليها الإسلام » لآن الإسلام 
فى صميمه دين اجتاعى کا قلنا » والزهد الرهبای مناف لروح الحياة الاجتاعية . 
ولكن الاسلام دما إلى نوع آخر من الزهد يممكن وصفه بأنه القصد فى اللذات 
وعدم التهالك عليها أو الإسراف فیپا إلى الحد الذى یی الإنسارن فيه ربه 
وآخرته . وهذا واض کل الوضوح فى سيرة النى عليه السلام وسيرة الصحابة 
وصدر التابعين . دما الإسلام إلى الزهد فى الدنيا وإلى تحقيرها لا إلى هجرها 
والفرار منها » ودعا إلى عبادة اله تعالى فى حدود رسمها » وم يدع إلى الانقطاع 
إلى هذه العبادة » ودعا إلى الاخذ بنصيب معقول من الحياة ومن کل ما كان رزقا 


E‏ حت 


حلالا ؛ ولم يدع إلى تحريم كل شیء » ودعا إل النظر إلى الدنيا باعتبارها دارفناء 
ودار تحول وانتقال » وأا مزرعة الآخرة » وإلى الاخرة باعتبارها دار بقاء 
وخلود ونع مقع أو عذاب ألم ٠‏ يقول الله تعالى : ۱ 

د اعلموا أما الحياة الدنيا لعبوطهو وزينة وتفاخر پینکوتکاش فى الاموال 
والآولادكثل غیت أعجب الكفار نباتهثم يبيج فتراه مصفرا ثم يكو نحطاماء 
وق الاخرة عذاب شديد ومغفرة من الله ورضوان » وما الحياة الدنيا إلا 
ماع الغرور » () . 

فى هذه الآية وكثير غيرها من الابات اتى أسلفنا ذکرها فى مناسیات 
أخرى » دعوة إلى الزهد فى الدنيا ولكنه زهد روعى فيه جانب الدنيا وجانب 
الاخرة وفضّل فيهالثانى على الأول » وروعى فيه جانبالعبد وجانبالرب وفضل 
فيه الثانى عن الأول . وفىهذه الاية وأمثالها بنور للثورةعل الدئها - مهذا المعنى- 
الخاص - تلك الثورة الى أعائها زهاد السامین صاخبة شاملة عندما نيت هذه 
البذور فى ترية جديدة و توافر لها من العوامل ما ساعدها على الأو . 

ولرتکن فالعصر الإسلاى الأول حاجةإلى وضع حدودوقواعد للزهدف الدنيا 
والقصد ف‌لذام! » جا لم تكن حاجة إلى تمييز طائفة من المسلدين عن غيرهم من أجل 
تفرادها بالتقوى والورع . ولكن ظبرت هذه الحاجة ‏ کا يقول ابن خلدون 
« عندما فشا الإقبال على الدنيا فى القرن الثانى وما بعده وجنح الناس إلى ما لطة 
الدنيا » فاختص القبلون على العيادة بام الصوفية » (۲) 

عرف الجيل الأول من المسامين بالورع والتقوى والزهد فى الدنيا » وات 


4 


هذه كلها صفات عامة لحم » وى هذا يقول أحد الصحابه لصدر التابعين : « أتم 


)۱ الدید . ۳۲۰ 


فيه مقدمة این حلدون ءط بر وت ص ۱۷ غ4 


مت هت 


أكثر أعالا واجتهادا من أصحاب رسول اله » وم کانوا خیرا منک . قيل ول 
ذلك ؟ قال :كانوا أزهد منک فى الدنيا » (') يشير بذاك إلى الزمد العام النی 
كان أك شبوعا بين ااصحابة » لا إلى الزهد شبه الزهبانى الذى أخذ به الصوفية 
أنفسهم فى القرن الثانى وما يعدم . 

ولم يكن أثر الإسلامفى نشأة الزهدوا نتشاره عن طريقتحقير الدنيا وحسب » 
بل عن طر بق الرعب الذى أشاعه فى قلوب المؤمنين من نار الاخرة وعذابها 
وأهوالها . ولذلك انصبغ الزهد الاسلای الأول سين الوق من الله آ کر 
من انصباغه بصبغة الحبة لله والقرب منه . وقد يمل ذلك الرعب فى أجلى مظاهره 
۲ بعض أفراد الصحا بة والتا بعين الذين أخذوا أنفسهم بأساليب تعذيب البدن 
ححفارة عا ارتکبوه - أو خيل الهم آنبم ارنکوه - من العاصی‌والائام . 
وماك مثالا من آروع الآمثله ای تصور ما کان الخوف من عذاب الاخرة من 
أثر فى نفوس آوائل السلمین : 

مر ملية بن عبد ال رحمن الانصاری خادم رسول الله یوما يباب رجل من 
من ال نصار فبصر بامرأة الانصادی وهی تفتسل » فكرر النظر إليها ٠‏ ولا 
أحس بذنبه خرج هاما على وجه إلى جبال بين مكة والمدينة ۰ فبعث رسول 
الله عبر بن الخطاب ولان الفارسى فى طلبه : فلقیهیا راع من رعاة المدينة . فقال 
له عر : ياذفافة هل لك عل بشاب بين هذه الجبال ؟ فقال لعلك تريد احارب‌من 
جهنم . قال عبر :وما علمك باه هربمن جهنم ؟ قال : لآنه إذاكان نصف الليل 
خرج علینا من الشعب واضعا يديه على أم رأسه پیکی وینادی : يا ليتك قبضت 
روحى بين الأرواح وجسدی بين الاجساد ولا تجرد لبوم القضاء . 


(۲) توت القلوب امک ۰ ج ۲ ص ۱۹۰ 


ت 


فلباأق بەإلىرسول الله قال : ما النی‌غييك عنى ؟ قالذنى ‏ قال أفلا أعلىك 
آنةتمحو الذنوب والخطايا ؟ قال پل يارسولالته . قال : « قل الهم 7 تتاف الدنيا 
ره وی ار قحسنة وقنا عذاب النار ». قال إن ذنى أعظم من ذلك قال 
رسول الله : بل كلام الله أعظم »وأمره بالانصراف إلىمنزله » فانصرف ومرض 
7 أيام . فأق سلمان النى وقال : إن ثعلبة لمات . فدخل رسول الله علبه 
فأخذ برأسه فوضعه على حجره . فأزال رأسه عن حجرالنی . فقال لهرسول الله 
ل أزلت رأسك عن حجری ؟ . قال لانه ملان من الذنوب : نمال رسول الله : 
ما تید ؟ قال أجد مثل دبيب الل بينجلدى وعظمى . قال : فاذا نشتبى ؟ قال : 
مغفرة رف . قال فنزل جبريل على النى فقال : با أخى إن ربك يقرثك السلام 
ومول 0 لقيى عبدى شم راب ارت خطیتةالقیته راما مغفر 5 . فال‌فاعله 
رسول الله ذلك فصاح صبحة فات . 

هذا مثال من أمثلة كثيرة. تبين كيف كان الخوف من الله وعذاب الاخرة 
من أ كر العوامل -- إن ۸ يكن أكبر العواسل الى دفعت أتقياء المسلمين 
الأوائل إلى هجر الدنيا والانقطاع إلى الله . فقد تمثلت شم الدنيا دارا حافلة 
بالذنوبو المعاصى كبيرها وصغيرها » وخطراً مدد كيائهمالدينى وعو ل بينهموبين 
الإعداد للآخرة . ول يقفالامر پیش هؤلاء الآتقياء عند هجرم الدنيا والزهد 
فیپا » بل أخذوا على أنفسهم مبمة دعوة الاخرین إلى نفس هذا الحدى » لاسما 
بعد الذى شاهدوه من إقبال بعض معاصريبم على الدنيا وأعراضها » واختلال 
البزان الاقتصادى والاجتاعى بين طبقات السلمین . وما لبت هذه الدعوة حى 
انفجرت فى صورة ثورة علنية ضد الدنيا والطبقات المترفة صاحبة الثراء . وقد 
حمل لواء هذه الثورة صحانى من أقوى الصحابة عارضة وأقدرم على الدعوة : 
وهو أبو ذر الغفارى . ش 


س م9 ا 


كان هذا الرجل أحد الافراد القلائل الذين اهتددوا بفطرتهم السليمة إلى 
عقيدة التوحيد قبل الإسلام . فلا بلفته الدعوة الإسلامية وجد الشا كلة القوية 
ببنها وبين ما اطمأ نت نفسه إليه من قبل . ولا لقى الرسول عليه السلام وسمعمنه 
القرآن سل وجبر بإسلامه » فآذته قريش : ولکنه لم يعبأ بإبذائها . سأله أبو 
بكر یوما فى حضر منالنى وقال . با با ذر : هل كنت مؤله فى جاهليتك ؟ قال 
عم + اقرا تق آقوم عند هس فلا آزال مصلیا حتی وی رما ا 
كأتى خفاء . فقال أبو بكر : فأين كنت توجه ؟ قال : لا آدری الا حيث 
يوجبنى الله عز وجل (") ۰ 

قضی أ بو ذر شطرا من حياته فى الجاهلية وشطرا فى الاسلام فى زمن النی 
وا خلفاء قله لول ومات اق خلاقة عیان سنة ۳۷ . وقدهاله ما ان عليه بض 
المسلمين ‏ لا سما القرشيين - من ثراء عربض وبذخ » وما كان عليه فقراژم من 
ضنك و یوس وضبق فجپر بدعوة اشترا كية صاخبةا نزعج ما الخليفة عؤان کا 
انزعج معاوية بن أنى سفیان وحاولا أن بصرفاه عنها » ولكنه مضی فى دعو ته 
غير هياب » وطالب أن يكون لفقراء السامین حق فى فضل أغنياءهم . ألم يقل 
الله عز وجل فى كتا به , والذين فى أمو الهم حق معلوم للسائل وا نحروم » (") . 
و «خذ من أموالهم صدقة تطه رهم وتزكهم با » (؟) و «والذین یکژون 
الذهب والفضة ولا پنفقونبا فى سبیل الله فبشرمم بعذاب ألم . يوم حمی علمبا 
فى نار جہنم فتكوى بها جباههم وجنویم وظبورمم : هذا ما كتزتم لانفسک 


(۱) الحلية لأبى نعم + ۱ ص ١5١‏ 
(۲) المعار ج . Ya‏ 
(۴) التوبة . ۱۰۳ 


— ۱۱۱ س 


فنوقواما نتم 2 كنزون » ( )١‏ وكان أبو ذر صادقا فى دعو ته‌مصما على نشرها . 

آراد معاوية أن مختبره فبعث إليه ليلا بألف دینار » فليا آصیح الصباح راد أن 
يستردهامنه بحيلة: فوج دأ نهفرقها كلها . و بعث! ليهحبيب بنمساءة أمير الشام بل 
دینار فقاللحاملها : إرجع با إليه : أماوجد أحدآ أغريا لله منا ؟ . ما لنا[لاظل 
تتوادى فيه وثلة من غنم تروح علينا ومولاة لنا تصدقت علينا بخدمتها »ثم 
إفى لا تخوف الفضل » 

اتی أبو ذر فى دعو ته کثیرا من العنت والاضطیاد على بد معاوية خاصة. 

فقد أخذه معاوية بالشدة وى الناس عن مجالسته ومدده بالقتل ونفاه 
بالربذة . وق هذا يقول : « إن نى أمية بهددونی بالقتل » وبطن الارض 
555 إلى من ظبرما . والفقر أحب إلى من الغنى (") . قال له رجل 
پا آبا ذر : مالك إذا جلست إلى قوم قاموا وتركوك ؟ فقال د إنى أنبام عن 
الكنوز > وما يؤثر عله قوله :« بولدون للموت ويعمرونالخراب » وبحرصون ` 
غل ما شی و کون ما بقی . ألا حبذا المكروهان الوت والغقر » . 


كان الزهد وما یتطابه من إنكار الذات وهجر الدنبا أسساس التصوف ی دوره 


الأول إلى حوالى سنة مائتين من امجرة» مع مراعاة دقيقة لاداب الشريسة 
الإسلامية وأوامرها . 


وكانت أحكام الشريعة فى أول عبد الإسلام تؤخذ با لرواية ‏ أى با لتواتر- 


(۱) التوبة ۰ ۳۰ 
(۲) العلية + ۱ ص ۱۱۲ 


]ند 


لا فرق فىذلك بين عبادات واعتقادات أو معاملات . ولكن مالغ السلمون 
أن بدءوا يناقشون فى مسائل الدین ويتدارسوتها ۰ وییون عن علل الاحکام 
على مط على » ْم يدو نون ما بقناقشون فيه . وکان أول مااتجت الهم إلى النظر 
فيه مسائل الشربعة : أى الاحکام العملية الى يدرسها عل الفقه > حتى إن كثيرا 
من السامین قد حسب أن الاشتغال بهذا العم والعمل به هو الماية من الدين . 
كان هذا دور الاجتباد الذى ظپر فيه الأخذ بالرأى ف المسائل الفقبية . 


عون آزهده الحال لم تدم طويلا : فقد بدأ بعضٍ المسامين ,ينظرون إلى کالدیی 
آخر غير هذا الکال الذى هو استنباط الأحكام الشرعية والعمل عقتضاها . 
ذلك الكال الديى الاخر هو البحغ ف المعالى الباطنة للأحكام بالإضافه إلى 
معانيها الظاهرة ؛ وكان هذا إيذانا بظبود عل جدید - هو التصوف - إلى جانب 
عل الفقه : أى بظهور عل باطن الشريعة إلى جا نب عل الظاهر . بقول ابن عبد 
البر فى کتاب « مختصر جامع بیان العلل وفضله » كنتب ابن منبه إلى ان مكحول 
( المتوفى سنة ۳ ) « إنك امرژ قد أصبت فيا ظبر من عل الإسلام شرعا » 
فاطلب ما بطن من عل الإسلام عند الله حبة وذلق » واعل أن إحدى انحبتين 
سوف نع عنك الاخری » . فابن منبه - وهو فى هذا العصر المبكر فى تاريخ 
الإسلام ‏ یفرق بين عل الشرع ‏ الفقه ‏ الذی غایته معرفة الأحكام » و عل 
باطن الشرع ‏ الذی عرف فا بعد با لتصوف - الذى غايته التقرب والزلنی إلى 
الله تعالى . 

ولاظبر الصوفية وأخذوا ,منبجهمف فهم الدين > بدأ الفقباء يتوجسون منم 
خيفةمدة منالزمن » ثم ما لبثوا آن‌ناصبوم العداءعلانية واضطهدوم كل نوع من 
أنواع الاضطباد التى يحدثنا عنها التاريخ : ذلك أنشقة الخلاف بينهم قد اتسعت 


ست ۱۳ سس 


على مر الزمن » وأصبح لكل من الطا نفتین وجبة نظر خاصة فى ماهية الدين نفسه 
وكيف يجب أن يفهم» وماهية الأحكام الشرعية وكيف يجب أن تستنبط وتعلل» 
وماهية العبادةوعلى أى نحو تؤدّى؛ وماهو الحلال وماهو ال حرام ؛ وأيبما أفضل 
الفروض أم النوافل » وعل أى نحو يجب أن نتصور الصلة بين الله والانسان : 
آمی‌صلة حب عحبو به أم صلة عا ید ععبوده ؟ وماهوالتوحيد ؛ أهو إفراد الموحّد 
بصفات ميزه عن الحدثات » أم إفراده با لو جود الحق؟ إلى غيرذلك من السائل 
الى كانت فى صمي الدین . ڪان من الطبیعی إذن أن يقع الصدام بين الطاثفتين 
لاختلافهما فى الفكرة والمنهيج والعاطفة . وظبرالخلاف على حقيقته حو الى الما تتين 
بين الفقباء ومتصو فة البصرة والكوفة . ثم تلاه سلسلة من الاضطبادات فى مصر 
والشام والعراق | تنبت فى سنة ۳۰4 عأساة الحسين بن منصور الحلاج .. 

وکان من آبرز الشخصیات الى ناهضت التصوف وقاومت المسوقة آحد 
ابن حنبل بالرغم ما كان ينه لبعض الصوفية من احترام و تبجیل کا تشد 
بذلك الحكايات الى تروی عنه مع الحارث انحاسی . ولکن إشضاق ابن حنبل 
على الإسلام وتخوفه من |نتشار نفوذ الصوفية »کانا أغلب عليه من تقديره طم. 
إنه لم ينكر علیپم أقوالهم » ولکنه كان عرف صراحة أنه لا يفهمهم لالم 
يتكلمون باغة لا عبد له بها . 

تروى الحكايات أنه استمع يوما إلى الحارث انحاسی وهو يدرس لتلاميذه 
تجاه بن نا مهو کان و فخرج وهو يبك - لالآنه فهم کلام 
الحاسى > ولكن تأثراً بنمة الصدق التى لاحظبا فى وصایاه . 
" ثم جاء أتباع أبن حنبل فكانوا أشد مقتاً الصوفية و تتکبلا بهم . وقد 
باغ اضطبادم لمم أقصاه فى منة الصوفية العروفة بمحنة غلام الخليل( : وهی 


)۱ هوأجد بن محمد بن غالب » ولد الیصرة وتوف بفداد سنة ۲۹۲ کان مشهورا = 


3 مه 


احنة التى امهم فيها نحو سبعين صوفياً ‏ من بينهم الجنيد شيخ الطائفة يبغداد ‏ 
وحوکوا وحم عليهم بالاعدام ثم آفرج عم 

تكن الثورة التى قام بها الفقباء ضدالصو فیة | يقة إلا رد فعلاثورة الرو حية 
التى أداد الصوفية أن يحدثوها ق‌الدین ‏ فقد أدرك الصوفية أن الدين قد آصبح ‏ 
فى عرف الفقباء جملة رسوم وأوضاع لاحياة ولا روحانية فيا . وهذه الرسوم 
والأوضاع إن أرضت ظاهر الشرع وأشبعت عقول المشرعين المفتونة بتقعید 
القواعد وتعميم القوانين حتى ولو أدى ذلك إلى اصطناع « احیل, و « الخارج» 
غیرالعقولة» لم تكن لترضى باطن الشرع ولاتشبع العاطفة الدينية عند الصو فية. 
لذلك كان لابد من أن ينقسم « عل المريمةء إلى قسمين : عل ظاهر الشرع الذى 
يدرس الاععال‌التی تجر ى على الجوارح ‏ وهىالعبادا تكالصلاة والصوم والحج. 
والعاملات مثل الحدود والزواج والطلاق والعتق والبييع . وقد سمى ذلك 
« عل الفقه » » وهو عل الفقهاء وأهل الفتيا . والثانى عل الأعمال الباطنة أو أعبال 
القلوب » وهو التصوف أو عل الحقائق الذى سی‌آهله با لصو فيةوأرباب الحقائق 
وأهل الفهم من أهل العل . كا سمى الآخرون أهل الظاهر وأهل الرسوم . 

إلى هذا يشير روم البضدادی المتوى سنة ۳۰۳ بقوله : «كل الخلق قعدوا 

على الرسوم وقعدت هذه الطائفة ( يعنى الصوفية ) على الحقائق » وطالب الق 
كلهم أنفسهم عد > وم طالبوا خم بحقيقة الورع ومداومة 
۹ 


ك بالورع والتقوى ولكنه كان بن‌کرعءی الصوفيةكلامومف اب الافمی والاتصال بالك وما إلى 
ذلك من القالات التى انتشمرت فى القرث الثااث افجری . انظر .شف الحجوب ترجمة 
یکواسون ص ۱۹۰ - ۱۹۱ 


(۱) الرسالة القشيرية ص ۲۰ - ۲۱ : قارن تلبیس إبليس س ۱۹۳ 


سر ۱۱۵ س 


فالتفرقة ظاهرة فى عبارة دوم بين الشرع وحقيقة الشرع : بين الاه 
والیاطن ‏ أو بين الدين فى الرسم والدين فى الجوهر . ومذه النظرة وحدها هى 
لب التصوف » ومی العامل الا کی فى تحویل الإسلام ‏ على أيدى الصوفية - 
من دين رسوم وأوضاع إلى دين حى دوحی . وترجع المقايلة بين الشريسمة 
والحقيقة ‏ وهىمسألة سنفيض الكلام فيها فا بعد فى أصل نتبأتها - إلى الما بلة 
بين ظاهر الشرع و باطنه . ول يكن المتلون فق اول عبدم بالإسلام لیقروا هذه 
التفرقة أو يفكروا فا . ولکنبا بدأت بالشيعة الذين قالوا إن لكل شىء 
ظاهراً وباطناً » وان للقرآز_ ظاهراً وباطناً » بل لكل آية فيه وکل کلة ظاهر 
وباطن . وينكشف الباطن الخواص من عباد الله الذين اختصهم بهذا الفضل 
وکشف لهم عن أسرارالقرآن . ولهذاكانت لحم طريقتهم الخاصة فى تأويل القرآن 
وتفسيره . ويتأ اف من جوع التأو يلات الباطنية لنصوص القرآن ورسوم الدين 
وما يشكشفالسا لكين مزمعا نالغب عن‌طر قآخری ما أطلقعليه الشيعة اسم «علم 
الباطن > الذى ورثه النى صلى الله عليه وسا علياً : بن آد طالب سس فى زعمهم سب 
وودثه على أهل العم الباطن الذين سموا أنفسهم بالورثة . 

وقد اتبع الصوفية طريقة التأويل هذه واستعملوا فيها أسا ليب ومصطلحات 
الشيعة إلى حد كير. ولكنهم استعماوا أيضا طريقتهم الخاصة التى سموها طريقة 
« الاستنباط » أى كشف معا القرآن بترديد قراءة نصوصه . 


طزيقة استنباط معانى القرآن 
اعتبر الصوفية تلاوة القرآن ضرباً من العبادة » لآن لهم فى نلاوة ارس 


أغراضاً تتحقق فيها العبادة معناها الصحيح . وأم أغراض التلاوة عند الحضور 
تام با لقلب ف الحضرة الاعبة » ومناجاة الله بكلامه 3 والخضوع العام لاضن 


د عد 


والنهبى كا وردا فى آيات الام والنپسی » وإيقاف العبد نفسه فى موقف الخاطب 
كل آية» وغيرذلك من امعان التى براعيبا الصوفية فى عبادتهم . يقول آبوطالب 
الک فى دقوت القلوب, : « فإذا كان العبد ملقياً السمع بين يدى سميعه» مصغياً 
إلى سر كلامه » شيد القلب لعانی صفات شبيده » ناظراً إلى قدرته » تارکا معقوله 
ومعبود عله » متنا من حوله وقوته » معظماً للمتكام » واقفاً على حضوره » 
مفتقرأ إلى الفهم بحال مستقم وقلب سلیم وصفاء يقين وقوة عل وتمكين » مع 
فصل الخطاب ؛ وشهد عل غيب الجواب . 

وتنحصر طريقة الاستنباط عند الصوفية فى تلاوة سورة أو آية من القرآن 
و تکرادهاء متدبرین کل تلاوة معا القاظاء لا بتقلون من اال آخری حتی 
يشاهدوا معان الأول » ویفتح لله علیهم ما يعينهم على فم الأية اللاحقة » مسح 
حضور القلب وجمع الممة والاشتغال ماه فيه دون غيره . حث بتصف القلب 
بصورة القروء ويتلون پلونه » فیحرنی للوعید ويفرح للوعد » ويشعر 
بالخشية وارهبة عند تلاوة آبات الوعد والاعتبار . 

ول الحسن البصرى « والله ما أصبح اليوم عبد تلو هذا القرآن یومن به 
لا کار حزنه وقل فرحه وکر بكاؤه وقل ضحک وكير نصبه وشغله » وقلت 
راحته و بطا لثه .29 

ويقول أبو طالب الک : فإذا فیم العبد الكلام ( أى کلام الله ) وعامل 
به المولى ۰ تحقق ,ما قول وکان من أصحا به ولم يكن حا كيا لقائله. ( وذلك ) مثل 
أن تلو منه « إنى أخاف إن عصيت رف عذاب يوم عظم » (۲) » ومثل آس 
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پقوله عليك توكلناوإليك آنبنا (۱)ومثل قوله : « و لتصبرنعل ما آذیتمو نا»() 
۱ کون هو اتف اليوم العظیم » ویکون هو التو كل المنيب , وهو الصابر على 
- الاذی التوکل‌عل الول » ولایکون مخراعن قائل قاله » فلا بجدحلاوة ذلك ولا 
ميراثه : فاذا کان هو کذ لك وجد حلاوة التلاوة . وکذاك إذا تلا الای المذموم 
أهلبا ءالممقوت فاعلها مثل قولهتعالى : , وهم فى غفلة معرضون» وقوله «فأعرض 
عن تولی عن ذکرنا ول يرد الا الحياة الدنيا » (؟) وقوله : « فن لم ینب ولئك 
م الظالون » . () . 
وقد تلو الصوق‌الاية الواحدة آربع ۲ خمس ليال لایتجاوزها إلى غيرهاء 
کا آثر عن أ سلبان الدارانی » أو تاو سورة مشل رن 
القرآن كله فى ثلائین سنة . فإذا تلا الصوف القرآن تلاوة فهم على النحو الذی 
وصفئاه » تفتحت له معانيه رويدا رویدا وزادت وضوحا مع ازدباد مرات 
الثلاوة » وانکشفت له « الحكة » التى هى جماع الآسرار الباطنية المودعة فى 
اللصوص . هذا ما يفهمه الصوفى من قوله تصالى : ه ویعاسک الکتاب. 
والحكمة »() .الوا « الکتاب » اسم لظاهر القرآن و د الحسكةء اسم لباطنه . 
قال ابن عباس وغيره فى قولهتعاالى « ومن یوت الحكمةفقد أوتى خیرا كثيرا »(7) 
هی الفهم فى كتاب الله عر وجل (") . 


(۱) الممتحنة : ه 

(۲) ابراهم : ۱۲ 

(۳) الم : ۳۰ ۱ 
)٤(‏ قوت القلوب + ۱ ص ۷٤‏ 

(6) القرة : ۱۵۰۱ 

(5) البقرة : ۲۰۸ 
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فالحكة عندم - أو الفهم کا يسميها اوائل الصوفية - ليست نوعا من 
العم يكتسب با لنظر العقل » بل هى العلل الباطن الذی یلقی فى القلب إلقساء 
ويدرك القلب حلاوته ذوقا . وبذلك تقایل حكة الصوفية وحكمة الفلاسفة 
تقا بل الأضداد . ۱ 

يذ كر أبوطالب المكى من بین‌الحجو بين عن فم القرآن « من نظر إلى قول 
مفسر یسکن إلى عل الظاهر أو يرجع إلى عقله أو يقضى تذاهب أهل العريبة 
واللغة فى باطن الخطاب » . ويقول « هؤلاء كلهم حجو بون بعقو لمم » مردودون 
إلى ما قدر فى علومهم » موقوفون على ما تقرد فى عقوم . . . وهؤلاء مشركون 
بعقومم وعاومهم عند الموحدين » فهذا داخل فى الشرك الى » () ۱ 
وقد اعتبر هذا من الشرك الخق لآن من يفهم القرآن اعتادا على عقله أو اتباعا. 
لمفسر » يشرك باه لآنه لا يعقل القرآن عن الله » ولا يعقل کلام الله عل‌ما هوء 
بل بحسب ما عليهعليه عقله ؛ أو عليه عليه عقل غيره من المفسرين . والعاقل 
اليل هن ضفل هن اه ان الف 

وإذا عرفنا أن معاق القرآن تشکشف لكل صوفى مسب استعداده الروحی 
وبحسبوقته وحاله» أدركنا لماذا مختلف الصوفيةفىمشاربهم و نزعاتهمواتجاهاتهم 
الروحية : فإن ما يغلب على أحدم من الاحوال نتيجة لتلاوته القرآن » غير ما 
يغلب على الاخر . والحقيقة أن کل صوفى الم دوحى انم بذاته » وأنالطرق 
الصوفية المؤدية إلى الله هى بقدر عدد هذه العوالم الروحية . وإذا ّرف بعض 
قدماء الصوفية التصوف بأنه « إدراك الحقائق » فليس طذا التعريف من معنى إلا 
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أنه إدراك الحقائق الإلحية کا يدركباكل صوفى على حده » وعقدار استعداده 
اروحی و تکوینه 1 


الحقيقة وااشر عة 


سبق أن ذکرنا أن الحقيقة نى عرف الصوفية هى العنی الباطن الستتر وراء 
الشريعة » وأن الشريمة هى الرسوم والاوضاع التى تعبر عن ظاهر الاحکام 
وجری على اج و ارج . وقد آجع الصوفية فى کل عصر على ضرورة اللزام الشرع 
واتباع الدين » ولكنهم : پفهموا فى أى وقت من الأوقات من الدین حرفیته . 
ولا من الشريعة مجرد طقوسها » بل کانوا دائما ينحون فى فهمالدين والشريعةنحوا 
ختاف قليلا أ وكثيراً عن نحوالفقباء . وق‌هذا تظبر ثورتهم عليهم .نعم أوجس 
بءض أوائل الصوفية خيفة من المبالغة فى التفرقة بين الشريمة والحقيقة ما قد 
يؤدى إلى التراخى فى القيام بواجبات الشرع ۰ فألحوا فى المطالبة بظاهر الشرع . 
ون هذا يقول سبل بن عبد الله النسترى المتوفى سنة ۲۷۳ ( أو سنة ۲۸۳ ) «ما 
من طريق إلى الله أفضل من العلم ( يعنى العلل بالشرع ) فان عدات عن طريق العم 
خطوة تهت فى الظلبات أربعين صباحا » . ويقول أبو سعيد الخراز المتوق سنة 
۷ د کل باطن يخا لف ظاهرا فهو باطل . ويقول آبوبکر الرقاق الكبير # 
وکن من أقران الجنيد ‏ «كنت مارا فى تيه نی إسرائيل فطر ببالى أن عل 
الحقيقة مباين الشريعة » فهتف فى هاتف من نحت الشجرة : كل حقيقة لا تتبعبا 
الشربمة فهى کف » () ۱ 

وما يدل على أن التزام الشریعةوالاقنداء الدقیق بسنة الرسولء كان من دأب 
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قدماء الصو فية تلك الصيحة المدوية الی‌صاحبا أ بو القاس القشيرى فى مطاعرسا لته 
( ای ألفها حوالى سنة ۰ ه) فى وجه صوفية عصره » مطالبا إياهم بالرجوع 
بالتصوف إلى سير ته الأول - وذلك لا رای منم من التواف والفئور ق‌مسائل 
الشر بعةاع‌ادا عل مامموه بالحقيقة . يقول : « إن الحققينمن هذه الطاثفة آنقرض 
کثرم ول يبق فى زما ننا هذا من هذه الطائفة إلا أثرهم كا قيل : 
آما الخيام فإنها كخيامهم وأرى نساء الى غير أسانا 

حصلت الفترة ( أى الفتور والضعف) فى هذه الطريقه: لاء بل اندرست 
الطريقة بالحقيقة . 
اقنداء . وذال الورع وطوى بساطه 4 واشتد الطمع وقوی رباطه . وار تحل‌من 
القلوب خرمةالشريعة : فعدو اقلة المبالاة بالدين أوثقذريعة . ورفضوا الييز بين 
الحلال والحرام » ودانوا بترك الاحترام وطرح الاحتشام . واستخفوا بأداء 
العبادات » واستها نوا با لصوم والصلاة ۰۰۰() 

وم تذهب صيحة القشیری صرخة فى واد » ول تكن دعو ته إلى احافظة على 
الدين والتزام أحكام الشريعة سدى » فان الغزالى النی أتى بعد القشيرى بنحو 
نصف قرن قد أخذ على عا تقه مهمة التوفيق بين التصوف وتعا لم الدين » أو بين 
الحقيقة والشريعة » وأقام من الدین أساسا لتصوف » فزج عناصر التصوف 
مزجا تاما بعناصر من القرآن ود بت ۰ ورفع بذ لك من‌قممة التصوف حش فى ' 
نظر أعدائه . وقد جاءت تاليف الفزای فى هذا الميدان نتيجة رغبة صادقة من 
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نفس صادقة فى تحصيلحياة روحية حقة للغزالى نفسه ولا ثم لغيره من يتوقون 
إلمطمأ زيئة النفس بإيصاطا إلى الحقيقة ثانيا . فإن الغزالى حاول أن بحل مشكلته 
الروحية أولا ؛ ولكنه خلف لنا تراث المع الروحى الذى يرشد ا ال 
حل مشكلاتهم الروحية أيضا . 


وجد الغزالى الحقيقة الى كان پنشدها فى الطريق الصوفی » و لكن لم تصرفه هذه 
الحقيقة ع نالشربعة ولا حو لتهعن عقيدة أهل السلف » بل ظل مستمسكا يبد أبن 
هامينحفظا عليه دينه: الأول تقديسه للشرع واتباعهالدقيق له .والثانى وجبة نظره 
فى الله من حبث هو ذات قد مدا لفة الحوادث :و أن النفس‌الانسا نية قدتستطيع 
أن تتصف بصفات الكال فتتقرب بذلك من الله وتعرفه أكثر من غيرها : 
وكيا لا تستطيع أن تتحقق ععنیالاطبة عل أى نمو من الأنحاء .وبنلكأققل 
وال الاب يوج اضتات وخ یود 

آما أن اطقيشة ق نظر 5 ذا لا تنا م مع الششريعة فيدل عليه ود 
فى الإحماء : ش 


« من قال إن الحقيقة تخالف الشريعة » والباطن يخالف الظاهر » فو إلى . 
الكفر أقرب . وكل حقيقة غير مقيدة بالشريعة ففير محصولة . 
فالشربعة جاءت بتتكليف الق » والحقيقة [نباء عن تصريف الق . 
فالشريعة أن تعبده . والحقيقة أن تشیده » والشربعة قيام عا أمر » والحقيقة 1 
شهود لا قدر وأخن وأظبر » 
فكأن ١‏ الحقيقة لافار رل ین س من طرتی اشپود - نا وده 
فى.ظاهر الشرع . 
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فالشريعة تدعوك إلى القبام بأعمال العبادة ونحوها » وا قيقة تشهدك معانی 
الالوهية و تصرف ال حق فى الکون » وتوقفك عل‌ماخو عنك من آسرار القضاء . 

هذا معنی من معان الشريعة والحقيقة فهمه جور الصوفية » ولکن من 
الصوفية من نظر إلى الشريعة والحقيقة نطرة أخرى واتجه فى فبمها اتجاهات 
مختلفة نذ کر من أهمها م اتی : 

١‏ ) اعتبر بعضهم الشريعة أساوباً من آسا لیب السلوك الخاتى » أو نوعاً من 
أدب النفس یراعی فيه اتباع الرسول » فل ينظروا إلى تعسا ليم الدین فى حدودها 
نی وضعها القدماء » ولم يقسموها إلى فروض وستن » بل أطلقوا الآمر إطلاقا 
ول یفرقوا ینیما . ور يما وضعوا النوافل فى مرتبة أعلى من الفرائض لما 
فى زعمهم ‏ الوسيلة الق قرب بها العبد من ربه 

يروى الصوفبة فيما بروونه من الاحادیث القدسية أن اله تصالی قال : 
د لازال العبديتقرب إلى بالنوافل حتى أحبه › فإذا أحببته كشت عه الذى يسمع 
به وبصره الذى يبصر به » ویده التى يبطش بها ال . فأداء الفرائُض طاعة » 
وأداء النوافل عبة » وأداء الفرائض بوصل إلى الجنة وأداء النوافل بوصل إلى 
صاحب الِنة . 


كذلك خالفوا الفقباء فى اعتبارم النية أفض لمن العمل» وفى تقد.عپم التأمل 
على العبادة » والتحريم على الإباحة . أما أن النية أفضل من العمل فلالا أساسه 
ومبنى قوامه . وقيمة العمل ليست فيه من حيث ذاته » بل من حيث الباعث عليه 
والدافع [ليه . يقول الحديث الشريف : « (عا الاعمال بالنيات ولا لكل أمرىء 
مانوى» . أى [ءا قيمة الاعال بحسب النية الى تدفع إليها » « ولكل أمرىء 
ما نوى » معناه لكل إنسان نصيبه من الجزاء على قدر نيته . وأما تفضيلهم التأمل 
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على العبادة » فان التأمل عمل روحى بحت ؛ والعبادة عمل روحالى بدئی . وأما 
تقد مهم التحريم على الإباحة فهو اعتبارهم أن الاصل فى الاشیاء أن تکون 
بحرمة على الإنسان وأن ما حله الشرع منها استثناء من هذه القاعدة ٠.‏ 


نظر هؤلاء الصوفية إلى باطن الشريعة دون ظاهرها . وإلى الحكة فى التشريع 
دون القيام بالآمر المشرع . فالإنسان مكلف من قبل الشرع لا ليقوم بأداء فرض 
فرضه الله عليه وحسب » بل لن التكليف حقق غاية عليا قصد لیا المشرع » 
وهذه الغابة تتحقق بالآمرالمكلف به کا تتحقق بغيره من الامور تیاه . ولا 
كان الم كذإك » ظبرت طا ل2 الاداء الفعلى للامر المكلف به بإزاء النيةالصادقة 
فى أدائه » وظهرت ضآلة رسوم العبادة بإزاء التأمل النی هو جوهر العبادة . 
ومعنى هذا أن مناطالتكليف عند هؤلاء الصوفية هو القلب لا الجوارح.وخلاص 
العبد هو فى إخلاص نيته لا فى القيام بالعمل . 


وإذا اتجه العبد الاتجاه الذى بريده هؤلاءالصوفة؛ حمل الفوائد الروحية 
من العبادة وكان لمذه الفواند أثرها فى تطبير النفس وتصفية القلب وتقريب 
متا اف واه كيك ية اقب را فرب ن اه فق ارس 
ععرفة الله » وهى فى نظره الغاية القصوى والقصد الأسمى النی قصد إليه الشارع 
من التكليف . 

واي فين تا تا هر انط از و یا 
ما أخذ به ضعضاء القلوب من الصوفية فرلت أقدامهم وأدى مهم آخر الآمر إلى 
الوقوع فى نو من الإباحية والقول برفع التکالیف ۰ استنادا إلى أن الغاية إذا 
تحققت استغنى عن الوسيلة > فإذا وصل العبد إلى مقام القرب من الله أصبح فى 
غنى عن مخاطية الشرع له . 
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ونحن لا ننكر أن بعض من انخرطوا فى ساك الصوفية عن لا خلاق هم 
ولا صدق فيهم قد انحدروا إلى هذه الماوية . ولكن جمهور الصوفية الصالحين 
الذى لم قدم صدق فى الطريق لم ,يفرطوا فى الشرع فى قليل أو کی › ول تلق 
منهم تلك الإباحية إلا كل نقمة وإنكار 

يقول جمال الدين أبو الفرج بن الجوزى المتوف سنة وه « وقد أخيرنا 
ابن ناصر بإسنادعن ألى عبد الرحمن السلمى قال : قبل لای نصر النصراباذی إن 
بعض الناس يحالس النسوان ويقول أنا معصوم فى رؤيتين . فقال : مادامت 
الأشباح قائمة فإن الآمر والهى باقيان والتحلیل والتحريم عخاطب بهما » . وقال 
أبو على الروذبادى وسئل عبن بقول وصلت إلى درجة لا يؤثر ف اغقلاف 
الآحوا لقال : « وقدوصل ولكن إلى سقرء و بإسنادعن الجر يرى قول : معت 
أبا اقامم ال جنيد يقول لرجل ذكر المعرفة فقال الرجل : « أهل المعرفة باه 
يصلون إلى ترك الحركات من باب البر والتقرب إلى الله عز وجل » فقال الجنيد : 
د إن هذا قول قوم تكلموا بإسقاط الأععال » وهذه عندى عظيهة » والذى 
يسرق وز أحسن حالامن الذى يقول هذاء وان العازفين بالله أخذوا الاعمال 
عن الله وإليه رجعوا فا » ولو بقيت ألف عام ل أنقص من أعمال البرذرة إلا 
أن حال نی دونها . لانه أوكد فى معرفتی به وأقوى فى حالى . 

وبإسناد عن أنى عمد المرتعش يقول : معت أًبا الحسين النورى يقول : 
من رأيته يدعى مع الله عز وجل حالة تخرجه عن عل شرعى فلا تقر بنه » ومن 
رأيته بدعی حالة باطنة لا يدل عليبا ويشبد شا حف ظ ظاهر فانهمه 
فى دينه , ۲۱ . 


(۱) - تايس ابلیی ص ۳۰۸ 


بت 1 — 


هذه أمثلة يسوقها ابن الجوزى للتدليل على أن قدماء الصوفية لم يفرطوا فى 
ظاهر الشرع على الرغم من مراعاتهم لباطشه وحقيقته . وأنهم أنكروا كل 
الإنكار مقالة من قال «إنهم داوموا على الرياضة حتى رأوا أنفسهم قد تجوهرواء 
فقالوا لا نبالى الان يما عملنا » وله الاوامر والنواهى دسوم للعوام » ولو 
جوهروا لسقطت عنم ۰ 

وآخرون - وم الرمزیون من الصوفية ‏ ينظرون إلى الشريمة نظرة 
آخری » فیقومون بشعائر الدین کا کلفوا بباء ولكنهم لا يرون فيها إلا دموزا 
يقصد یبا معان باطنية يذهبون فى فهمها كل مذهب . فرسوم الشريعة هى 
الظاهر » ومعانيها الى هى أعبال القلوب هی الباطن . وليس الظاهر قيمة فى ذاته 
وما قبمته فى المعنى الروحى الذى يقصد منه . وهذه وجبة نظر وسط بين التزام 
"حکام الشرع على ما هى عليه لذاتها , وبين (سقاط أعمال الظاهر إسقاطا كليا ء 
وإنكانت أقرب إلى الثانى منها إلى الأول . وهی نظرة إلى الشريعة كن مقار تم 
فى ظاهرها ‏ پنظرة الاسماعيلية الباطنية إلى أححكام الدين . أقول « فى 
ظاهرها » لآن الاسماعيلية الباطنية كانت لهم فى نظرتهم إلى ظاهر الشريعة مآرب 
أخرى ليست من مآرب الصوفية فى شىء . 

وتظهر هذه اللزعة الرمزية بصفة خاصة فى تأويل مناسك اج : فقدكان 
الحج فى معناه وشعائره أحكرر العبادات خضوعا هذا التأويل الرمزى » وقد 
ند اصوفية لهذا التأويل منذ أقدم عصورم. كأ :هم لم يروا فالقصد إلى پیت 
الله الحرام والقیام بشعائر اج قدسية وروحانية كافية من حيث الظاهر, فطفقو! 
يبحثون عن‌معان دوحية وراءالرسوم الظاهرة. ور با سه لعليهم تأویل مناسك 
اج تأويلا رمزيا أن الحم سفر إلى بيت الله . والطريق الصوفى سفر إلى الله . 
فكان من الطبيعى أن تخذوا من السفر البدنى رمزا السفر الروحى . ولأذكر هنا 


۹ سس 


مشالا واحدا من أمثلة التأويل الرمزی لبعض مناسك الحج آورده آبو ضر 
السراج فى کتاب , المع ٠‏ . وهئاك نظائر كثيرة من التأويل الرمزی العبادات 
الا خری کالصلاة والصوم . يقول السراج : ١‏ 

, فإذا بلغوا ( أى الججاج ) الیقات غسلوا أبدائهم بالماءوغساوا قلوبیم 
بالتوبة ٠‏ وإذا تزعوا يا هم للإحرام تجردوا وحاوا العقد واتزوا وارتدوا : 
فكذلك تزعواعن أسرانثم الغل والحسد ۰۱۳ وحلوا من قلوبیم عقد الهوى 
ومحبة الدنياء ولم يعودا إلمماخرجوا منه‌من ذلك. فإذا قالوا. لبيك لاشريك لك » 
لا يجيبون بعد ذلك دواعى النفس والشيطان واموی عا اجابوا الحق بالتلبية 
وأقروا أنه لا شريك له . ۱ 

فإذا استلموا الحجر الاسود وقبّلوه » علموا أنهم با عون الله با مایم »فن 
الادب ألا عدوا بعد ذلك عام إلى مراد وشبوة .فإذا جاءوا إلى الصفا » أن 
الآدب ألا تعترض بعد ذلك كدورة الصفا قلوبیم . فإذا م هرولوا بين الصفا 
والمروة وأسرعوا فى مشيم» فن‌الادب أن يسرعوا فالفرارمن عدوم ويبرواوا 
من متا بعة نفوسپم وهوام وشيطائهم » . 

والذهاب إلى « منى » رمز للتأهب للقاء لعلیم يصاون إلى مناهم . وطلوعوم 
عرفات رمز لتعرفهم على معروفهم وهو الحق . وكرم للحجارة رمز لكر 
الإدادات والشپوات . ورميهم الحجارة رمز لترك ملاحظة الأعمال ومشاهدة 
النفوس لما . والتعلق بأستار الكعبة رمز للتعلق باه دون غيره إلى غير ذلك من 
مناسك اج . 

۱۷ AE 


(؟ = - إشارة إلى قوله تال : « وازعنا ما فقصدورم E‏ 
10 


س 


فنا نجد لكل عمل من أعبال الجوارج. عملا يوازيه من أ عمال القلوب » 
ونجدالحجسفراً روحيا أ كثر منه سفراً بدنياً و جموعة من الأقوالوالأفعال. 
ولاشك فى آنا نظرة عميقة فى الدين متى التزمت فى حدود الدين وم تخرج عله » 
ومتى جمع بين الرمز والمرموز إليه . ولكنها نظرة محفوفة بالخطلر لآنها قد 
تؤدى إلى المبالغة فيما اعتير روحانيا أو باطنياً فى شعائر الدين إلى الحد الذی 
يؤدى إلى إسقاط التكاليف وإحلال التكاليف الروحية محل التكاليف الشرعية 
كإحلال , اج بالممة » محل الحج إلى البيت الحرام. أو إحلال « الذكر » محل 
الصلاة أو نحو ذلك . ومن نزع هذه النزعة نا ج‌حاصة الحسينين منصور الحلاج 
وصاحبه وتلبیذه أحمد بن سپل ابن عطاء الادی . 

وهنالك طائفة أخرى ثم , الملامتية » )١(‏ . يتعمدون الظهور بين الناسيما 
يشعر أنه مناف لظاهرالشرع استجلاباً للذم والملامة, وذلك انبم يعتيرون الدين 
معاملة بينهم وبين الله » وسراً لا يطلع عليه أحد سواه ۰ بل لا تطلع عليه 
عليه نفوسهم ٠‏ ان رؤية الآفصال فى مذهبهم مبطلة للافعال . نهم لا يظبرون 
الخلى شرا ولا يدعون لا نفسهم طاعة . ولذلك خالف اللامتية الصوفية فى 
كثير من تعا ليمهم وطفوسهم ٠‏ فل يلبسوا خرق الصو فية ول محضرو | جا لسالسماع 
وم يبيحوا لمريديهم التواجد والظبود يمظبرالجذب أو أى مظبر يشعر بالدعوی 
أو يجاب الشبرة . وذلك ستراً لاحواطم . 

هذه كلما وجبات نظر للصوفية فى الشربعة والحقيقة . وکاپا - ماعدا الاول- 
اتجاهات فى الدين وراء الحدود التى رسپا الفقباء » وإخراج له عن الدائرة الى 
حصرالفقها ء الدين فیا ٠‏ وهی زات عیلت _ عندما صدقت على توسيعالآفق 


۱ ات راجم کتاب 3 الملامتية والصوفية وأعل امتوة « او ات 
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الروحى للعبادات » وان أفسد جاها فى بعش الاحبان ضعفاء الا عان من‌الصو فية 
أتفسهم أو من الدخلاء عليوم . ۱ 
ولذلك لم ان بان اعون شاد رتم شاه 
الصوفية بالا بتداع ف الدين ویتهم الصو فة الفقهاء بالود وضعف الروحائية » 
وذلك للاختلاف الجوهرى بين الطائفتين فى المنزع والغاية . ول يكن بد من أن 
شور الصوفية فى أوجه الفقپاء الذين أصبح الدين على يدم #وعة من الرسوم 
والاشکال والاوضاع الى لا حياة فيم . ولم يكن بد أيضا من أن .شور الفقباء 
فى وجه الصوفبة نهم اعتبروا أنفسهم حاة الشرع الذائدين عنه . والشرع لم 
يأت إلا بأحكام الظاهر » وم يضع حدوداً لأحكام الباطن ‏ فلم يضع حدا للنفاق 
والرياء والشرك ان - أو عدم الإخلا ص أو ما شا كلذلك من أعمال القاوب » 
بل.ترك أس ذلك إلى الله . 

ومن القضص الت لما مغزاها فى إظباد الفرق بين فهم الفقباء للدين وفهم 
الصوفية » وبيان أن الفقباء اعتیروا أنفسهم داعا حراسا قوامین على الدين؛ ما 
روى من أن أحمد بن حنبل كان عند الشافعی يوما فر شيبان الراعى الصو » 
فقال أحد أريد با با عبد الله أن آنبه هذا على نقصان علمه ليشتغل بتحصيل 
بعض العلوم » فقال الشافعى لا تفعل » فل يقتنع وقال لشيبان : ما تقول فيمن 
نبى صلاة من خمس صلوات ف اليوم والليلة ولا يدرى أى صلاة نسيها : ما 
الواجب عليه ياشيبان ؟ فقال شيبان : با حد هذا قاب غفل عن ذ کر الله تعالى 
فالواجب أن يؤدب حتى لا شفل عن مولاه : ففثى على أحمد : : فلا أفاق قال 


اأشافعى رحمه اله أل أقل لك لا تحرك هذا ؟» )١(‏ 


(۱) رسالة التغيرى ص ۱۸۱ 
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لاشك أن أحمد بن حنبل کان يفكر فى جواب فقپی نتصل بعدد الصلوات 
وأوقاتها .وف رج فقهى أو حيلة فقبية تخرج ذلك المصل من ورطته » ولكن 
شيبان لم يفكر فى هذا كله و لما ل ا وهو ذكر الله 
وعدم النقلة عنه . 


وقد اعتبر الصوفية أنفسهم أيضا حاة الدين. بمعناه الحقيقى -لا الظامريب 
فوضعو اجدودا لأحكام الباطن و ععال القاوب وعدوا ذلك جزءا 9 س 
بل عدبوء الفقه اليقيقى فى الدين . ذلك أنهم اعتيروا الدين معاماة شخصبية ية بين 
العبد وربه وقاسوا طاعة العبد ‏ لا عطا بقة فعله اكام ظاهر الشرع شب ۱ 
بل عطا بقته اروح الشرع وحقيقته أرضاء و مقداد ما ينطوى عليه الفعل من [خلااص 
و بعد.عن الرياء . ومن هنا كان الفقيه الحقيقى فى نظرم‌هو البصيد ؛ تفن 
لمقيقة شرعه ‏ لا العالم بظاهر أحكام ذلك الشرع . 


قیل الحسن البصرى يوما : فلان فقيه فقال « وهل رأيت فقيها قط ؟ إا 
الفقييه الزاهدنفى الدنيا » الراغب فى الاخرة ٠‏ البصير بأمر دينه » .فالفقه الحقيقىق 
نظر الجن هو :اليصر بأمور الدين وإدراك أسراد الأحكام لا مجرد.الهلم والعمل 
بالأحكام . ونقيجة ذلك الإدراك هو الزهد فى الدنيا والرغبة فى الاخرة . 
ولكن نستطيع أن ثقولإن جور الصوفيهجمعون على أن الفقه فى الددين يشمل 
العم يأ حكام الظاهر وأحكام الباطن جميعا . وأن الفقه فى أحكام الاحوالومعاف 
المقامات ليس بأقل خطرا من الفقه فى أحكامالطلاق والعتاقوالقصاص. يقول بو 
فصر السراج (۱) , لآن تلك الاحکام ( أى أحكام الظاهر ) رما لا يقع فى العمر 
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حادثة تحتاج إلى الم سکم : فإذا وقعت فيك فيها التقليد وباك سقط 
الفرض(١)‏ أما الأحوال والمقاماتو | #اهدات التى يتفقه فيهاالصوفية وتکلمون 
عن حقائقها » فالمؤمنون مفتقرون إلا ٠‏ ومعرفتها واجبة عليهم ؛ ولي سلما 
وقت مخصوص دون وقت . مثال ذلك الصدق والإخلاص والذكر ومجانية 
الغفلة. وذلك أن العبد واجب عليه أن بعلم فى كل لحظةقصده وإرادته وخاطره , 
فان كان حقا من الحقوق لرمه » وان کان حظا من الحظوظ جانبه . قال تصالى 
دولا تطع من أغفلنا قلبه عن ذ کر نا واتبع هواه وكان أمره فرطا ». فالفقه فى 
آحوال النفس-أى معرفة النفسوأخوالما وخواطرها وقصودها فرضعين 
على کل مؤمن ۰ بل هو الفقه و لان أساس الفقة الشرعی . وبری السراج 
أن الصوفية لاغنى لهم عن الفقباء ؛ وأنه يحب علییم أن بأخ نوا عنهم علومهم 
ليجا نبوا الابتداع فى الدين والانسيقاق مع‌آموی . ٠‏ فإذا لم يبلغ أحد هنهم م تبة 
ا + دجع إلى أصحاب الفقه فى الأمور اتی تشكل عليه . 
ولكن السراج يفضل الصوفية على أصحاب الفقه والحديث حيث يقول « إنهم 
(أى الصوفية ) ادتفعوا إلى درجات عالية و تعلقوا بأحوالشريفةومنازلر فيعة 
من أ نواع العبادات وحقائق الطاعات والأخلاق اجميلة » ولحم فى معانى ذلك 
تخصص ليس لغيرهم من العلماء والفقباء وأصحاب الحدرك » . 
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كل ذلك لم يرق فى نظر الفقباء واعتبروه خطوة نحو الإباحية والتحلل من 


١ ١‏ ( يعلى أن العم بأحكام الشرع فرش کفایة_ لا رفن عين ,سقط عن اجيم إذا قام 
به واحد ۰ 
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الشرع . ولکنه كان فى نظر الصوفية تدرجا طبیعیا فى مطا لب الحياة الروحية » 
فقد كان السلمون مقبلین على حياة روحية أعيق ووآقرب اتصالا بالله » ولم يكن 
الفقه الشرعى وحده کافیا فى تحقیق هذه الغاية : ولذلك وجد الصو فية طلبتهم فى 
التصوف"م فعل الغزالى . 

ولم تکن‌ودة الصوفيةعلى الفقباء قاصرة على نظرتهم إلى ظاه رالشرع و باطنه ». 
بل تعدت ذلك إلى فهمهم لمعانى أحكام الشرع ذاتببا من فرض ونافلة وحلال 
وحرام‌وسکروه ومندوب إليه وما شا کل ذلك فأوجبوا على أنفسهم أمورا 
لم يرد الشرع بإيجحاما .وحرموا آمودا لم يرد الشرع بتحر مما : وكأنهم بذلك 
منحوا أنفسهم حق التشريع » غير أن تشريعهم كان لانفسپم لا لفيدمم . 


الطريقة والحقيقة 


بدأت الحياة الصوفية فى الاسلام بأفرادسلك کل منم فی عبادته ومجاهداته 
د طریقته » الخاصة » ولم يكن للصوفية حتى نباية القرن الثانى حياة منظمة داخل ' 
الزوايا لبط .و لكن سرعان ماظهرتؤجاءاتهم دو النظام وتجمعوا حول 
المشايخ فى حلقات الوعظ » وكان ذلك ف المساجد أولاء ثم فى حلقات الذ کی 
داخل الخا نقاوات بعد ذلك . ول عض زمن طويل حتى كان مشايخ الصوفية 
على رأس جماعات منظمة تأخذ كل جماعة تعاليمها وآداها بطريقة خاصة» وهنا 
ظبر فى الإسلام نوع من الرهينة أشبه بالرهبئة المسيحية ون اختلفعنها اختلافا 
جوهزيا .فن معان « الطريقة » إذن الاساوب الخاص الذى يعيش الصوفى بقتضاه 
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فى ظل جماعة من جاعات الصوفية تابعة لأحد كبار المشايخ . أو هى بحوعة 
التعاليم والاداب والتقا ليد التى تختص بها جماعة من هذه الجاعات . ۱ 
ولكن لكلمة «الطريقة » معنى آخرآعم وأشثمل. إذ معناها أيضا الحياةالروحية 
التى يحياها السالك إلى الله أياكان » وسواء أ كان منتسبا إلى فرقلة من فرق 
الصوفية أم غير متتسب » وتا بعا لشيخ من شیوخ الطرق أم غير تا بع .و«الظريقة» 
بهذا المعنى « فردية » بكل معای الكلنة ۰ إذ لكل سالك إلى الله حياته الفردية 
الخاصة وعاله الروحى الذى بعيش فيه وحده . وقد ما قال بعض العارفين : إن 
الطرق إلى الله بعدد السالكين [ليه . 
وليست د الطريقة » بهذا المعنى الثانى سوى المعراج الروحى عند الصوفية › 
وهی التى أطلقوا عليها سم «السفر » و « السلوك » و « المعراج» » وقسموها من 
آقدم العصور إلى مراحل آومنازل سموها بالقامات » كا سموا الأحداث النفسية 
والمغامرات الروحية التى تعرض لهم فيبا باسم الأحوال . يرى السالك فى هذا 
الطريق آشیاء لا براها غير الصوف » وتعترض سببله عقبات لا تعترض سبيل 
غير الصوفء وتعتريه أحوال لا يعا نيما غير الصوف » فلا يحد لغة يعيريها عنهذه 
الامود كلها سوى لغة الرمز والاشارة » لان الآمود التى يرمز [ليها لاتقسع فى 
محبط عامة الخلق . وقد تبدو هذه اللغة الرمزية فى بعض الاحیان 
مستبشعة فى ظاهرها منافية للتقوى . بعيدة عما يقتضيه جلال الملشاب 
الإلهىكأن يوصف د الطاق المنزه, بأوصاف الحسوس الحدود .وكأن يشار 
إل الذات الإلمية بى » أو تشبه النشوة الحاطلة من مشاهدة الله پنشوة ار . 
والصوفية نظرتان إل الطريق النی يسلكون فيه إلى الله . الاول أنه 
طريق عروج من عام الظاهر إلى عالم الحقيقة » أو من عالم الاارض إلى عالم السماء. 
الثانية أنه حول باطنى وتغير فى الصفات: وتبیق فى النفس مكنا من الاتصال 
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محبو ا الاعظم - اله . وأساس هاتين النظر تين واحدوهو أن « اله > أو 
الحقيقة الوجودية المطلقة ‏ هو أصل كل موجود ومصدرهء فو المقوم العام 
کا هو المقومالنفس . فان طلبهالصوفى با لطر بقة الأولى عبرعنهذا الطلب با لصعود 
له وان طلبه بالطريقة اا نية عبر عنه بالمبوط إلى النفس ليجد الله فيا .و لکنه 
يجد الله فى نفسه بعد أن تتحول تلك النفس عن صفاتها وتتخلص من أدرام ا 
وكدوراا . والنظرة الاأولى هى نظرة الصوفية الذين يصورون النفس بصورة 
لطائر السجين الذى يطلب الخلاص من شباك البدن ليعود إلى موطنه الروحی 
الاأول . وهؤلاء لهم رمزيتهم الخاصة . أما الاخرون فصطنعون فى لغتهمالزمزية 
أسالبب الحب والشوق والسكر والصحو ونحو ذلك . 


ولكن الحقيقة الصو فية التى لاجدال فیپا هى أن النفس الإنسانية لا تستطیح 
الوصول إلى الله إلا إذا فنبت عن صفاتها وتحررت من قبودها بل إن عروجبا 
إل الله ی كل خطوة تخطوها إليه رهن بالخطوات الجديدة التى تخطوها في 
طر يق التصفية والتطبير . ومعنى هذا أن العراج الروحی وليد التطبير وأعمال 
جامدة والرياضة النفسية» فان تطبير النفسوتصفيتها بأعمال الجاهدة والرياضة 
يلرم عنه لا محالة ترق فى سم المعراج الروحى. فلا غنىلاى صوفىإذنعن أنينظر 
إلى طریقه با لنظر تين معا .. وهذا واضح کل الوضوحف كلامالصوفيةعن القامات: 
وهی مراحل الطریق الصو أو مراق معراجه » فإن لكل واحد منهذه القامات 
ناحيتين : الأولى أنه دور من آدوار حياة الجاهدة والتصفية النفسية » والثانية 
أنه مرقاة فى سل الحياة الروحية والعراج إلى الله . وأننا لنجد أبسط وأقدم 
تصوير للبعراج الروحى عند متصو فة السامین واضجا فى وصفهم الطریق الصوى 
وكلامهم عنمقامات الباليكين فيه -. فهم تبون یرل رال یقن 


س ۱۳6 سم 


على کل مرحلة منها اسم « امقام » : أى المنزلة الروحية الى يقوم با السالك 
أو يقيمه الله تعالى فیهاحتی پنتقل إلى المارلة التى تليها . 5 


ويختلف عدد هذه المقامات وأوصافها باختلاف الصوفية؛ ولكنبا تبتدىء 
عادة عقام التو بة و تنتبى عقام المشاهدة .ولا ترق السالك فى الطريق من مقام إلى 
مقام حتى بستوفی أحكام المقام السابق ‏ أو على حد قول الصوفية أنفسهم ‏ 
ا بآداب المقام السابق عن طريق منازلته . 


وكذلك ذكروا الأحوال » وهی الأمور الروحية التى تعرض للسالك فى 
الطريق إلى الله من قبض أو بسط أو هه أو أنن + او وجك أو شرق ار 
انزعاج » أو شعور بالفرق أو اسع » أو بالفناء أو البقاء » أو بالفيبة أو 
الحضور ونمو ذلك من التجارب الزوحية الى يعانيها الصوىفى المقامات . وقد 
عرفوها بأنها معان ترد على القلب من غير تعمل أو اجتلاب أو | كتسابخلانا 
للمقامات التى هى آمور كسبية صرفه لانبا أغبال إراديه بقصد با السالك إلى 
تحصیل فضيلة معينة من فضائل الطريق . . 

وعلى هذا النحو تکون القامات الصوفية أشبه شىء ازل طريق السفر 
الحسى » وتکون الاحوال أشبه شىء مما بعرض للسافر فى سفره من آخدات 
غير منظورة » ومغامرات غير متوقعة . وهذه الصورة البسيطة للمعراج الصوى 


تست 180 سه 


مثل الفسكرة الآساسية فى كل معراج دوحی إلى الله : لابا تمثل طريقا طوبلا 
شاقا فيه جهاد عنيف للبدن وشپواته » وتخلص تدريجى من العالم المادى وسلطانه 
ومغرياته . ويقطع ذلك الطريق على مراحل تتخل فيها النفس عن صفاها 
الذميمة وتتحل بصفات أخرى حيده » و بذلك ترق فى سل التطود الروحى 
درجة درجة حتی تصل إلى ما قدر لما أن تصل إليه من درجات القرب إلى الله . 
وفى أثناء السير فى الطريق تشكشف سالك أحوال هی من ناحية “هرات لجباده 
ومن ناحية أخرى مواهب ر نانية هیا الله لمن شاء : ترد عل القلب فى صورة 
بوارق آو لوامح وتلقى فيه إلقاء ولا يدرى الصوفى لما تعليلا أو عنها 
تشه 

وقد انخذ الصوفية على اختلاف مناحيهم من فكرة آفلاطون_ فى النفس 
أساسا لوصفهم العراج الروحى . فالنفس عندم کائن غريب عن هذا الما » 
. هبط إليه من العالم العلوی وحل ضیفا على البدن . ولکنه منذ هبوطه إلى هذا 
العالم حن بدا إلى الخلاص من قيوده واللحاق بساله الأصلى . ولکن أن له 
بالعودة وقد تغلل بأغلال العالم المادى وشغلته شواغله وغشيته غواشيه» قتکدر 
کیا نه ااصانی وخبا فيه قبس ذلك النور الإلمى الذى كان يضىء جوانبه ؟ لا بد 
من الفرار وتحطيم الاغلال وتصفية النفس من كدوراتها حتى تتبيأ للصعود إلى 
عالپا . ولذا حلا الصوفية أن يشبهوا النفس بالطائر السجین الذى هبط إلى 
الأرض من عام الیاء » ولکنه لا يفتأ بحن إلى وطنه ويحاول الإفلات من 
قفصه . إلى هذا العنی بشير ابن سينا فى قصيدته العينية فى النفس : 
9 ۱ 
هبطت إليدك من الحل الأرفم ورقاء ذات تعزز ومع 

محجوية عن ٠‏ كل مةلة ناظر ومی الق سفرت ول تتبرقم ' 


ا 


وكذاك شیر إليه الشاغر الصؤف القارسى فرید الدين الخطار فى کتابه 
و منطق الطير » الذی يضور فيه النفوس بضورة الطيز التى تسیر فى سرب عظيم 
برعامة « آمدهد» تريد أن تصل إلى « السيمرغ » وهو ملك الطيور الی خاقت 
الظيور كلها من ريشة واحدة من ريشه العجيب » وقد سقطت منه وهو ,يظيد فى 
طلام الیل فى ساء الصين . ۱ 

تأخذ هذه الطيور أهبتها لسفر طويل شاق بعد أت تنزود بمجموعة من 
الإرشادات برشدها بها واطدهب» ثم تقتحم فى سفرها سبعة أودية سميها العطار 
أودية «الطلب» و «العشق» و «المعرفة, و «الاستغناء. و , التوحيد, و الحيرة» 
۱ ووادی «الفقر والفناءء . يتخاف بض الطبور أثناء السفر لما برأه من وعورة 
الطريق وأهواله » مك البعض الآخر دون الوصول إلى غایته » وتسیر البقية 
جادة غير متوانية؛ حدوما الآمل ولايفت فى عضدها ماتلقاه من مخاوف وهكذا 
عضون حى يصلوا إلى الواذى الآخير النی هو وادى الفقر والشناء- ولكن 
لا يصل إليه منهم إلا ثلائون طائرا هم الذین "ابروا وتغلبوا على مصاعب الرحلة 
وأخطارها . وعندما عثلون بين بدی «السیمرغ» کن أشخاصبم قد حت 
وزالت الحجب بینهم وبين ملکېم.وعندما ينظرون إليه يشاهدون فيه «سیمرې 
( ثلاثين طائرا ) وبذلك يرون كثرة فى وحدة . فإذا ما نظروا إلى أنفسهم ‏ 
أى إلى سی مرخ - (ثلاثين طائرا) , شاهدوا ,السیمزغ» وحده. فتأخذهم الیرة 
ويسألون فيقال لحم : إن هذه الحضرة مرآة : فن جاءها لايرى إلا نفسه : جثتم 
سی مرخ رثلاثين طاثرا) فرآیتم ال 


فا لطير ھی ٠‏ الثفوس البشرية » والسیمرخ هو «الحق؛ و الاودنة هی مقتامات 
الطريق الضوف . لم تقطع الطير أودية حدية ولا طوت أرضا مادية » بل کات 


مسب ۱۳۷ ب 


نفرها زحلة باطنيةصرفة فى ودية محلو به:شاهدوا فيا عجا نب النفس و أحو انها 
وما فيها من ظللة ومن نور » ومن تعلق يأمور هذه الدنيا وحب اجناب الإلى 
الأقدس . فإذا وصلت إلى الؤادى الآخير » وقد صفت و تطهرت وار تفعت عنم 
الحجب » إذا بها مرآة صافية ينمكس على صفحتها جمال الثور الامی » وإذا 
ها محمد د السيمرغ : - النی هو طلبتها سه فى ذاتها » لا فی شىء عادج 
عن ذاما . ۱ 


هذا التصور الشحرى الرائع لبعراج الصو لا پیصد كثير! ‏ من حیث 
الشكل - عن تصو ر الصوفية الأوائل الطریق ومقاماته وأحواله » ولكنه 
مختلف عنه اختلافا جوهريا فى الفكرة الاتحادية التى يستند ليبا . وإذا نظرتا 
إلى تفاضيل وصف المطار للا ودية أل يقطعها طيره » وجدنا شبها کبیا ینم 
وبين مقامات الصوفية ون اختلفت عنما فى عددها وترئییها وف الوظيفة الروحية 
لكل منبا . فوادى الطلب هو وادى الزهد والعزوف عن الدنيا وما يازم ذلكمن 
مجاهدة النفس » وهو ما ماه داثق ومتصوفة القرون الوسطى المسيحية بامم 
طريق التطبير . ووادى العشق هو الذى تتا لك فيه الس على اتصالمخا معشوقها 
الأول بعد أن مسها شعاع من نوره الأزلى . ويه تبتدىء الحياة الصوفية الحقيقية» 
وفيه أول مراحل الکشف. ووادى المعرفةهو الذتى برتفع فيه الحجابى تتكشفت 
الأسرار وتعرف كل نفس منز لتا من الق . ومبما اختلقت النفوس فى درجات 
معر فته بالله فإنها كلها مجمعة على شیء واحد » وهو أن الله تعالى هو مشپودالکل: 
لانه فى قلب کل عبد مؤمن : قول له حديث قدسی :دما وسمنی أرضى ولاعای 
ولک وسعنی قلب عبدی المؤمن . 


ووادى الاستغناء هو مقام العظمة حدث يظبر جلال الحق فينمخى فيه كلل 


— ۱۳۸ = 


شىء » وحوث فنی السا لك عن نفسه ويتغرق فى الحب الإلمى . ووادى التوحيد 
هو مقام فناء الكثرة والتعدد » وتجل الواحد الحق الذى لا كثرة فيه عال ۰ 
وپامجاه الکثرة تمس ارا لوازمبا مق الزمان والکان والتناهی ۰ .وهنا 
يتجلى الق فى صورة ابمال الشامل اكل شىءءالماحق لكل شىء ه وفی هذه الماذلة 
من منازل الطریق الصوفی محصل الجذب . ووادی الحيرة هو مقام غلبة الشپود 
الإ مى فى کل شىء : وهىحال لابدرکا العقل ولا تحتملبا قواه . فيفقد السالك 
فىهذا امقام نفسه يا يفقد العالّم ولا پدری‌آمو فان أم باق » ولکنه يدرى 
شیثا واحداً وهو أنه عاشق : و أن العشوق معروف له وحده کا يول الشاعر: 
صح عند الناس أنى عاشق غير أن لم بعرفوا عشقى لمن 

وهذه ھی ال محال الی سماها دیو نسيوس الریو باعی بالظلام الإلى»وتبعه فى 
هذه النسمية متصوفة القرون الوسطی السيحمة . 

والوادی الابع هو وادی الفقر والغناء ‏ وهو آخر الا ودية؛ وفيه بتحد 
الب وانحبوب وتنطوی الوجة فى البحر احیط . فهى حال برجم فيها افرع 
إلى أصله والجزء إلى كله ولکپا عودة غير مسبوقة بقراق‌واتصال غير مسبوق 
با نفصال حقيقى . و النی أو الاتقصال هو الحجاب_بل مالايتناهىمنالحجب . 
فليا زالت الحجب ظبرت الحقيقة . 


ومن الصوفية من صوروا المعراج الروحی بصورة أشبه ما تكون بصودة 
المعراج النبوى ٠‏ ففسروا ال معر اجالنبوى تفسي رآصوفیاوشرحوا مغازيه الروحية. 
ومن هؤلاء عى الدين بن عرق المتوفى سنة ۳۸ الذى وصف فى کتبه أ كثر 
من معراج واحد الصوفية ٠‏ وصور هذه المعارج فى صور يختلفة نقتصر على 


ذكر أهمها : 


بت ۱۳۹ات 


وردت إحدىهذه ااصورفی كا به ۳ الإسرا إلى المقام الاسریه:. : وهو حث 
5 العراج الذى هو فى نظره ترق" باطنی كين قبه ما يتجلى للسالك من 
أنواع الكشف . وخلاصته ما بأتى : أن الصوفية مم ورثة النى المتبعون لشرعه 
وسنته » يصاون إلى الحضرة الإلمية بدوام ذكر الله والتأمل فى أسراد القرآن . 
و « الثبراق» الذى عملم سریعا فى رحلتهم إلى اللههو ,الحبة الإلهية.و«المسجد 
الآقصى » هو النور والحق ۰ إذا وصلوا إلى هذا السجد وقفو إلى جانب حائطه 
كا فعل النى . وهذا الحائط رمز لصفاء القلب لآنه لا يدل المسجد الاقصی غير 
التطبرین ۰ وإذا م شربوا « اللبن » ( النی هو رمز لعل الذوق )طرقوا أبواب 
السماء » وطرق أ بواب السماء رمز لجاهدة النفس ۰ وخلف أبواب السیاء يرون 
الجنة والنار فينظرون بعينهم العنى إلى نعيم أهل الجنة » و بعينهم اليسرى إلى نعم 
أهل النار ۳ . يصلون إلى « شجرة النتپی » الى هی رمز للاعان وعائورن 
بطونهم من ثمارها . وهکذا ENE‏ ترتقع عنهم اجب 
و شکثف هم الاسراد ۲ 


فالمعراج الصو عند ابن عرف کا يشرحه فى هذا الکتاب هو ترق النفس 
من عالم الشات ( المرموزإليه بالجحيم ) إلىعالم الروح الخالص ر الرموزلبه 
بالنعم ) » ای إحياء النفس بالإيمان الحا لص والفضائل الدرينية الحاصلين عن 
طريق امجاهدة . 


© 


(۱) یری ابن عربى أنه سيكون لأهل النار نيم حالف نيم أهل المنة : يقول فى 
وا 

وان دخلو ۱ دار الشقاء فإنهم 2 على لذة نپا ع مباين 

نيم جنان اللد فالأمر واحد وبیتیا عند التجلى تباین 

يسمى عذابا من عذوبة طعمه وذاك لهكالقشر الفشی صاين - النصوس س٤٩‏ 


مده مهأ بده 


ولكن أ کل صورة صور فيها ابن عرف المعراج الروحى على الإطلاق هی 
الى وددت ف الجزء الشانى من کتاب الفتوحات المكية (۱) تحت عنوان « كيمياء 
السعادة » :وفيا نتصور العراج رمز لحياة النفس فى هذا العالم الذى وضعها الله 
فيه لک حصل كالاتها وتحظی فى النباية بمقصودها الاعظم وهو شود الله . آما 
سیب تسميتة هذا الاب بکیمیاء السعادة » فذلك لآن التحول فى الحياة النفسية 
أشبه شىء بتحول العناصر الطبيعية الخسيسة إلى الذهب فالحكيمياء الطبيعية : 
ولناك يذهب فى الر ازئة بين نوعى الكيميا ء إلى أقصى درجة مكنة . فهو یتکام 
عن اضر امون و کسیرما وتحولما إلى أ كل صودها وردها إلى أصلبا وما إلى 
ذلك من الاسا لیب والغبادات ا يستعملها عادة الكيميائيون الطبيعيون کا 
ستعملا أصحاب الکتا بات ال إلى نوع من التغير الروحی فى 
طبيعة النفس. 
فكيميا TT‏ 
الروحى الخالص . ودک يتم لنفوس ذلك لا بد فا من مرف ذلك الاصل 
- الله الذى استخلفها فى الابدان وغرس فیپا حب العرفةالتی توصل [ليه 
ولكن أى نوع من المعرفة تلك التى توصل إلى الق ؟ ليست هى المعرفة الستندة 
إلى العقل والنظر العقل : فإ العقل وخده قاصر عن أن رصل إلى حقيقة الله » 
ولايد له من استمداد العون من الدين - من القوة الخارقة للطبيعة ‏ لترشدهفى 
طريق الوصول إلى الله . نعم قد يرشد العقل صاحبه ف المراحل الا ول منالطريق 
إلى الله ولحكن الراحل النبائية لا يتوصل إليها إلا بنود إلى يحمل مشكاته 
ال نییاء و یقتبسه عنهم الأولياء . وطذا يعبر ابن عرب اتباع النى والاسترشاد 
به أول شرط من شروط السلوك إلى الله ؛ وينحى اا ا د 


٠١۷ ٠١١ المكية +۲ ص‎ تاعوتفلا_)١(‎ 


س تس 


والفلاسفة الذين يعتدون بعقوهم ویمتقدون أن فیپا الكفاية والضیان للوصول 
إلى | قيقة المطلقة . ۱ 


لهذا تجده يتخيل فى معراجه دجلين : حدما تاع مقلد لرسول ۰ وال خر 
فیلسوف صاحب نظر وهمافى طريقهما لاله ؛ و بظهر بطريقة المقابلة يبنهما نوع 
المعرفة التى يحصلا كل منهما : الع العقلى الذى يحصله صاحب النظر ۰ والعلم 
الكشن اننی يصل إليه.«التابع » عن طریق الوراثة الروحية أو بیع انم ۱ 
أو الامام . 


وتقضى هذان السا لکار.__ أول مرحلة من ماحل الطريق إلى الت فى 9 خذ 
بالرياضة النفسية والجاهدة وجهذيب الأخلاق . هذا بنظره» وذلك يمقتضى ماشرع 
. له أستاذه وهو الرسول صاحب الشرع . .فإذا فرغا من دور ا مجاهدة وتخلضا من 
سر الطبيعة.» ولم يبق للها من العالم العنصرى إلا مقدار مایحفظان به.وجودهما » 
لها باب السياء : وهنا بيتدىء معراجپما الروحی الذى يسيزان فيه معا » 
متصاحبين فى أول الام » مفترقين بعد ذلك . 


وینتهی‌معر اج صانحب النظر به إلى الحيرة والبليلة والیأس والندم علىماأ: نفق 
من عر وجهد كا ینتپی معراج « الشابع » ( الصوف ) المستأ نس بنور الاعان 
إلى البقین . و إلى حال من الشبود تنكف له فيها آسرار الات الإلمية والأسماء 
والصفات ‏ نكشافا لايستطيع التعبير عنه .. وهذا هو مقام المعرفة الحقة والفبطة 
المظمى : ولکنه أيضا مقام الصمت وهو آخر مقام فى الظریق وآخر مه من 
مثازل العراج . 


لب لاغ[ سمه 


الطر بقة ومجاهدة النفس . 


أشرنا فا مضى إلى أر للحياة الصوفية جانبين مختلفین متّاءزين ولكنهما 
متكاملان : الأول جانب المجاهدة أو تطبير النفس والثافىجانب الكشف والاشراق. 
وقد ختص جا نب الجاهدة باسم الرهد وينفرد جانب الإشراق باسم التصوف 
ععناه الااخص : غير أنه لامبر لهذ هالتفرقة فى الأسماء » فهماشقان لحياةواخدة : 
الشق الأول شا بة المقدمات » والثانى مثا بة النتائج التر تبة على المقدمات : الا ول 
الشجرة التى تعبدها السالك إلى الله ويغذما بكل ما أوتى من غذاء روحى » وال 
مثا بة اهرة الى بجنیبا السالك منهذه الشجرة . ول أ بو بز يد البسطای ق‌وصف 
ماعاناه من جهاد النفس وكيف اتتبی به الام إلى الحکشف . 
« كشت ثنتى عشرة سنة حداد نشی » وخمس سنین كنت مرآة قلى » "وسنة 
أنظر فيما بينهما اش ور انان هاش لتق یه بكر اله ار 
نظرت فإذا فى باطنى زنار فعملت فى قطعة خمس سنين » أن ركيف أقطعه فکشف 
لی فنظرت إلى الخلق ف رأ يتهم موی »(۱). ۱ 
فالرنار الذى عمل أ بو يزيد على قطعه من قلبه هو صلته بهذا العام . والعمل على 
. قطعه هو المجاهدة . ورژیته الناس موتى بعد أنكشف له » معناه تخلصه التام من 
الشواغل التى تربطه بالخلق . 
المجاهدة هى الجا نب العملى فى الحياة الصو فية » أوهى الجا نب الدينى والاخلاق 
فيها. والتصوف ق‌جوهره نظام دینی أخلاق بأخذ به السالك نفسه فصراحة وعزم. 
و تصمیم» ولا يقوى عليه إلا آواوالعزم والتصمیم لا" نه موجه ضد النفس ورغبا نها 


(۱) الرسالة القشيرية : ص 4۸ والزنار حزام يستعمله رهبان اانصارى وامجوس . 


م ۱4۳ له 


والعالم ومباهجه . هو نظام حوره النضحية بالذات » ولیثار کل ما لله على ڪل 
ماللنفس . ومن هنا كان النظام الأخلاق الصوفی نظاما فريدا فى باب » مختلفا عن 
غيده من النظم الا خلاقية الاأخرى » لا نه قائم على معاملة الله وده » تلك 
المعاملة التى يوحى بها مبدأ التضحية . 

وليس ف التصوف الاسلای من أساليب المجاهدة البدنية والنفسية ماق 
الرهبنة السيحية من انقطاع تام عن العام » وتعذيب البدرن بصنوف شت من 
الابلام والحر مان » وإن تواترت الا خباد عن أقلية من زهاد المسلمين الأوائل 
سلکوا مساك الرهبان السیحیین فى أسا ليبهم »كا أشرنا إلى ذلك . وهؤلاء أقلية 
لايقاس عليهم . بل الحقيقة أن المجاهدة الصوفية فى الإسلام بجاهدة نفسية أ کثر 
منها بدنية » أو هى نفسية ولا وبدنية انا . والبدئى منها كالصوم وحرمان 
لنفس من بعض مشتتهياتها ‏ وقيام ال فى التهجد والعبادة وماشا كل ذلك لاميا لنة 
فيه ولا إسراف » بل هو فى الحدود المقبولة التووضعها الإسلام وطالب يها . 

وانجاهدة والجباد فى الآصل بذل الوسع فى سبيل الله وحارية أعداته» ثم 
استعملت لجاهدة نى التصوف بععنی حار بة النفس وا لفتها. باعتبارها العدو الأول 
انى يقود الإنسان إلى الاك وقد شصمه عن دینه ٠‏ يقول أبو عبرو بن نجيد: 
اللامی , و من كرمت عليه نفسه هان عليه دينه» ا) ولهذا حرص الصوفية ‏ 
۳3 يتكامون عن المجاهدة على أن يتكايوا عن « النفس » ویفسروا القصود 
پا . فاست ١‏ اللفس » عندم اسا مرادفا للانسان فى جلته ولاروحه , ولا 
مجموع الحياة الروحية فیه. ولعا المقصود . ما النفس الہ وانية الى هی مک 
7 2 دا موى ومنبع الشر 7 


(۱) س الرسالة المشيرية س +4 


س 44 


وشرور النفس وعان : (۱) العاصى» (ب) الأخلاق والصفات 
الذمومة كالعجب والحسد والفضب والکر وال نرة والکراهية والرداء وغير 
ذلك من الأخلاق التى لا يقبلها العقل ولا الشرع . فإذا لم يعرف الانسان نفسه 
على حقيقتها فمعرف آغوارها وغوائلها » ويقف على أدواتما وآفاتها » ذهبت 
جاهدته ور اضته سدی . ولذلك كان مق او ما اتتدب الصوفية أنفسهم 
له » التأمل والنظر فى النفس و بحاسبتها ومراقبتها وغير ذلك من السا ليب التى 
تحكفف عن مكنو ناتها ودوافعها وعيرما . 


هذه هى الخطوة الأولى فى طريق المجاهدة »> ومن حالفه التوفيق فير ا 
أمن السير فى الطر بق » وينى حياته الصوفية على أساس متين ٠.‏ يقول دسول الله 
صل الله عليه وسل : ومن أراد الله په خیرا بصره بعيوب نفس » ٠‏ 

وقد خلف الصوفية فى ميدان دراسة النفس ومیوضا وآفاتها عنطريق التأمل 
والاستبطان ثروة سیکولوجية أخلاقية رائعة تشپد لهم رقة الحس ودقة التحليل 
وعيق النظر فيا يعتلج فى النفس من أهواء ونذعات ۰ کا هو واضح من مأثور 
آق الهم التى يروما مورشو التصوف آنا لأى القاسم القشيرى وای نصر السراجء 
وین الصفجات الخالدة التى . كتتبها الغزالى فى الإحياء : 


والجاهدة ظريق شاق طويل » محفوف بالمكاره والأخطار ء بابه التوية » 
وهی الانقلاب الروحى الخطير الذى أشرنا إليه فى مقدمة هذا الحكتاب بثىء 
من التفصيل . و بعد اجتیاز هذا الباب بسلام ۰ يأخذ السالك فى قطع ماحل 
الطریق واجشاز العتبات الاخری .. 


ولا كان أصل الجاهدة وملاکپا - بش ری 
المألوفات » وحلیا على خلاف هواها » كان من ألزم ما بازم المبتدىء فى الطریق 


= 6 | سه 


, الخاوة » و ١‏ العزلة» عن الناس : لان اختلاط الانسان ببى جنسه لف 
ما تألفه النفس ومیل إليه بفطرتها . وف ا اة بالنفس استيحاش من الخلق 
واستئناس باه . ولكن جمبور المتصوفة فى الإسلام لم یبا لغوا فى الخاوة والعزاة 
کا بالغ فيا رهبان المسيحيين والمنود . وم يعتدلوا الحياة الاجعاعية اعترالا تاماء 
ويازموا الصو امع والبيع أو يفروا إلى الصحارى وقلل الجبال » ولكنهم أخذوا 
بنصيبهم فى الحياة العامة التى بحياها غيم » وسعوا إلى أدذاقهم بأعبالهم » ول 
يظبر الکف عن الکسب وينتشر التسول فى أوساطهم إلاى عصور التصوف 
المتأخرة وهی عصور الانحلال والاضمحلال . وقد اعتبر الصوفية العزلةالحقيقية 
فى اعتزال مذموم الصفات لا فى اعتزال الحياة الاجتاعية والاوطان » وطذا قال 
قائلهم : « العار فكائن بائن » أى موجود مع الخلق سمه » بعيد عنهم بروحه 
وسره . قال أبوغلىالدقاق أستاذ القشيرى : « البس مع الناس ما یلبسون» وتناول 
ما يأ اون » واتفرد عنهم بالمر » . ومعنى هذا أن العزلة الحقيقية هی الا نفراد 
بالله لا مجا نبة الخاق . 


ولكن من الصوفية من أمشال ذى النون المصرى وأب القاسم الجنيد وحی 
ابن معاذ الرازی وآ كر الشبلى من بری أن الخلوة وإعتزال الناس آهون‌عل 
تصحيح الإرادة وصفاء العبادة والبعد عن الرياء والنفاق» فان من خالط الناس 
دارام » ومن دارام راءام . ۱ 


ومن أسا لیب الجاهدة الصمت عن ال کلام » لا معنی حيس اللسان عن الكلام 
اطلافا » أو فى فترات مقررة كا فى الرهبنة المسيحية » بل معنى التحفظ فى القول » 
- وعدم الاسترسال فى اللغو » أو البوح بالسر. ولذلك آثر الصوفية الصمت [لاعند 
الضرورة» وقول الق ۰ و أحاوا محل الكلام التفكير والتأمل وهماطريق الحكاء ؛ 


س إ4 — 


وذلك لآن الكلام إما أن كون حا فيستدعى إعجاب الناس ومديحهم » 
والصوفية ی ا فى قلوبهم ؛ وإما آن 
EE‏ ۰ 0 


Ea 
أأيضا » والقلب کلام کا اسان کلام . وكلام القلب هو الخو اطرالتی تخطر بهوالاسرا‎ 
الى تسکشف له . والصوف الصادق أمين على أسراره » رى من فرط حبه لربه ألا‎ 
يطلع عليها غيرها. وقد وصفو | صمت اللسان أنه صمت ال وام » وصمت‎ 
. القلب ,أنه صمت العادفين‎ 


ومن أسا ليب بجاهدة النفس وعالتبا ند سب ی 
خاص من الدنيا وأعراضاء ومن الدين حلاله وحرامه » ومن الله . فإن الزاهد 
يخا لف هوی النفس ورغباتها وصقر منشأن القم الى اعتاد الناس رفعها وتقديرها 
ناف اا ا و زهد فى الحرام استجا بة لنبى الددينعنه » وى 
الحلالاستشعاراً 3 الحرمان النی هووسياة من وسائل تطپیر | لنفس و تقو يتما . 
٠ .‏ وينعكس موقف الزاهد فى الدنيا علىموقفه من الله فانه مقدار مایتضرف 
قلبه عن متع هذه الحياة » يكون إقباله عل الله واشتغاله عبه ر ٠‏ ولذلك 
قال أهو:سلمان الدارانى (المتوفى سنة ۲۱۵ ) « الزهد ترك ما يشغل عن الله 
تعالى »۰۲۱ ولأحمد بن حنبل قول جامع فى الزهد وأنواعه الى آشرنا إلهاوهو: 
« الزهد على ثلاثة أوجه : ترك الحرام وهو زهد العوام ۰ والثانى ترك الفضول 
من الحلال وهو زهد الخواص > والثا اب ترك مايشغل العبد عن لله تعالى وهو 
زهد العارفين , (؟) 


(۱) - رساللة القشيرى س ۵٩‏ 
- (۲) - الرسالة القشيرية س 7ه 
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فالرهد هو الاساس الذى قوم عليه صرح الجاهدة فى الطريق آلصوف : 

و یازسته تتطیر النفس فی بوتقة التجارب الروحية وتتحول عناصرها الخسيسة 
إلى عناصر أخرى شريفة هی آخص ما تصف به الصوفى من الصفات ؛ وذلك 
كالتوكل والرضا والقناغة والصبر واشکر والفقر » وفو ق ی 2 الغو ى والو 2 
وای الإلحية . 
۱ ومن أسا ليب الجاهدة العبادةكالصوم والصلاة DE‏ 
فهمهم الخاص للعبادة أفضنا القول فيه فى کلامنا عن موقفهم من الفقه » ولكن 
الذى نريد توكيده هنا هو اعتقادم أن العبادة لا تکون صادقة مخلصة إلا إذا 
تحقق فسا معنى الجاهدة › فتوافرت فيها عناصرها الى أخصها مخ لفة هوى النفس 
والاقبال يجمعية المسة على الله بحيث يتحقق للعبد عبوديته » وينفرد الرب 
بر بو پینه . 

و جاهدة النفس فى سبیل الله أعظم خط را وأعلى قدرا فى نظر الصوفية من 
الجهاد فى نصرة دين الله . پروی عن النى صلی الله عليه وسل آنه‌تال : ورجعنامن 
الجباد الآصض إلى الجباد الا كبر » . فلا سئل عن اممپاد الا كبر قال « مجساهدة 
لنفس , . وذلك أن جاهدة تفس أشق عل القلب من الجواد باليدن 2 

هذا » وقد أثار الصرة فية حول الصلة بين امجاهدة والهداية .|اواردة فى قوله 
تعای : « والذین جاهدوا یا لبديهم سبلنا » (') جدلا طويلا آشبه يمد لعلباء 
ال کلام » بل هو فى الحقيقة فرع عن مسأ لة كلامية اختلف فیپا المعتزلة وأهل 
السنة » وهى آفعال العباد وصلتها بالثواب والعقاب . تساءل القوم : هل الجاهدة 


٩٩ : المشكبوت‎ - )۱( 
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تورث المداية والقرب من الله . أم أن المداية والقرب من الله أمران بمنحهها 
الله العبد مثنّة منه وفضلا ؟ وذلك کا تساءل علياء الكلام عا إذا كانت أفصال 
الطاعة تورت الجنة » أم أن دخول الجنة منة من الله وتفضل منه على عسده ؟ 
ويذهب سبل بن عبد الله الشسترى ( المثوفى سنة ۲۷۸۳ - وقيل سنة ۲۷۳ ) - 
وهو من أكثر الصوفية كلاما فى ابجاهدة - إلى ألما السبيل المباشر المفضى إلى 
مشاهدة الق وأن الشاهدة والقرب من الله والوصول إليه . وكل ما بدخل تحت 
كلبة « الهداية » عرة من مرات| بجاهدة بدليل الآبة الذ كورة.ولكنصوفيهآخرين 
يذهبون الذهب الاخر » ومن هؤلاء أبو سعيد الخراز (التوفی سنة ۲۷۷)الذی 
يقول : « من ظن أنه ببذل الجبد رصل إلى مطلوبه فتعن" ( أى متعب نفسه ) 
ومن ظن أنه بغي الجبد يصل فتمن » )١(‏ ومنهم أبو بكر الواسطى ( (التوق‌سنة 
۲۰ الذى يقول : « المقامات أقسام قسمت ونعوت أجريت : كيف تستجلب 
بحركات أو تنال بسعايات ؟» 9) 


والغايةمن اجاهدة فى نظ رهؤ لاء هى تطبير النفسو تبديل صفاتها , لا الحصول 
فى عين القرب » ولا الوصول إلى الحداية. فهم یفم‌مون‌قوله تعالى «والذین‌جاهدوا 
فینالنهدیهم سبلنا » ععی « والذين هديناهم سبلنا يحاهدون فینا » أى أنالسيرق 
طريق الجاهدة فرع عن الحداية الى بمنحها الله من شاء من عباده لا العكس , 
ويستدلون على ذلك بقوله تعالى « فن يرد الله أن ديه يشرحصدره للإسلام ومن 
يرد أن يضله جعل صدره ضیقا حرجا کا تما بصعد ف السماء » (؟) » وبا حدری 


 )۱(‏ الرساله القشيرية : ص ه 
)۲( - 0 المرجم 2 6 
(۳) - الانمام : ۱۲۵ 
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القائل : إن أحدك لن يدخل الجنة بعملهء .قالوا ولا أنت يا دسو لالله؟.قال 
دولا أناء . ومعنى هذا أن إرادة الله الهداية للعبد سا بقة على شرح صدره للإسلام 
وعلى يجامدته . وكأن المسألة ‏ حسب فهم هؤلاء الصوفية ‏ مسألة 
العناية الامبة والتقدير الاأزلى » لا مسألة المجاهدة والا "عمال الى يقوم 
بها العبد . 


والظاهر لأول وهلة أن بين الموقفين تناقضا » وبين الأيتين تعارضاً » 
والحقيقة ألا تناقص ولا تعارض . فالمفبوم من الآبة الأولى أن الذين جاهدون 
أنفسهم فى سبیل الله يمنحهم الله الحداية من إدنه ‏ لاجر انع نامع ولا 
كسبا منهم ها » بل موهبة منه وتفضلا . وهذا لا يقدح فى أن هداية هؤلاء 
الجاهدین آم‌من الامورالی سبقت بباالعنايةالإلحية واقتضتا مشيئة الله ىالأزل. 
والله العادل فى حکه » والحكي فى فعله » تتعلق إرادته بالافسال الى اقتضتها 
الحكة وصریح المقل . 

والمعنى النی يحرص الصوفية على [برازه هو أنه ليس للعبد أن يعتقد أنه 
یکنسب ام اناه وا ام أو بنظر إن أقال اطا باعتپارها ترا 
توجب على الله الإثابة عايها کا ذهب إليه المءتزلة . بل الواجب عليه أن ينظر 
إلى واهب المداية المتفضل ما - وهو الله . وموقف الانسان من ريه فى هذا 
الصدد أشبه عوقف الملو ك من سيده » فإن المملوك إذا آمره سيده بأ فأطاعه 
فکافًه سيده » لايقال إن المكافأة جزاء | كتسبه المملوك بطاعته » فإنه مكلف 
بالطاعة على أية حال - كافأه سيده أم لم يكافئه ۰ بل يقال إن الکاناة 
هبة وهببا السيد تفضلا منه » وان بدت فى ظاهرها جزاء على الطاغة 
لأقراتها بها . 


س ۰وس 


٠ .‏ وللبجويرى حل آخر لهذه المسألة » وهو أن الحلاف ف الرأيين خلاف فى 
ظاهر التعبيي شب » فإنكلا.من الطرفين -- فى نظره -- ينظ إلى الحقيقة من 
جالب. فا قوق دمن ج ر وطانفة قول.«ین وچد ج رة أن 
الجد سيت الوجود »لا أن الوجود سيب المد » وإذن پستوی في هذه الحالة أن 
قول ان انجاهدة ق سییل اقه سیب الهداية: وأن قول إن اهداية سيب الجاهدة 
فى لله ءا تقول إن ارت ای سپب ماع امد ۱ أو قول إن طاعة امد 


سيب ؛ توفيق | الله لا 
۱ الآساس النظرى للمجاهدة" 


ا نظامهم د الجامدة مز نظرية ف ليب الانسان: و 
بعض عناصرها من القرآن » والبعض الاخر ما عرفوه من الفلسفة المونا 2 
و بخاصة فلسفة أفلاطون وأرسطو . وقد عقد كل من القشيرى الو فصلا 

خاصاً شرح فبه ما هة الانسان ومافیه من القوی التسادضة الى تعمل متمعة 

على تشكيل ساوک آلا فى » وبالتالى ساوه الدينى : إذالسلوك الدينى عند الصوفية 
فرع عن السلوك الدينى » وتإذيب الأخلاق شرط ی فى تقويم المبادات 
والاعتقادات على اا 


بحث الصوفية فى ما هية النفس کا بحث فما الفلاسفة ۰ وكانوا متأثرين فى 
عشم بعقيدة راسخة رما استمدوها من المذهب الثنوى الفارسى - وهی أن فى : 
الانسان طبيعتين' متساقضتین . تجذبه إحداها إلى أعلى وتشد به الأخرى إلى 
أسفل » تدعوه الأولى إلى الخير وتدفعه الأخرى إلى الثر » ترتفع به الأولى إلى 


وی اللا 1 وط به اشانية إلى ستوی ا 2 ا يمبدأى النور 
والظلة أو مبدأى العقل والمادة. 


ولى يمك السالك طر یق سلوكة لابد له من معرفة هذين المبدأين أو ها تين 
الطبيعتين » أو بعبارة أخرى لابد له من معرفة نفسه » فإنه بمقدار ما مرفت 
الانسان من نفسه تکون معرفته بربه وبالعام الذی حيط به يا رن انا 
أو إخفاقه فى معترك الحياة الخلقية والسلوك الصوف . ولکن ما هی.«النفس » الى 
يشكل عا الصوفية ويقولون بضرودة معرفتبا وجاهدتها ؟ آما وظيفة النفس 
فيجمعون على آنا هيدا الشر فى الاسان › آو فى على حد قوم « مصدن 
الأوصاف العلولة والأخلاق والاضال الذمومة » ۰ ما الارصاف المعازلة فبئ 
ما يكسبه الانسان من الصاصی وامظ لفات البی عا شرعا هی تحرعم » وأما 
الا خلاق النمومة فى طبائع النفس الى جبلت علا كالكر والغضب والحقد 
والحسد وقلة الاحال . وآشدها جیفاً وأصعبها مراسا وأخطرهبا تو هي آن 


شيئاً منها حسن . 


ا عام اوظيفة لنفس ومظاهرها عند النوفية . أما ما حیقتب ا 
فيختلفون فبا » فيذهب بعضهم إل أ عرس فى البدن ام به کا تقوم 
الروح ويرى بعضهم أنها عرض قَائم بالبدن کا تقوم به الحياة . وعلى الرغم 
من وصفهم النفس با « لطیفة » مودعة بالبدن » تغلب المادية على تصورم فا 
حتى لنكاد هس أ نهم تدر ما الجسم نفسه وإنكانوا لايقولون .هذا صراحة. ش 
وأقصى مابلفوا من‌التجرید ف‌وصفبا هو قوطم إنها مبد أ اشر فى الإنسانومصدر 
الدوافع والشهوات الجسمية فيه 


نت ۵۲| سه 


آما الروح فلاجدالؤوصفهم إباها باللطافة واللامادیةءو با مبدأ «مفارق» 
مستقل عن البدن لايفنى بفنائه . وهی الجا نب الامی فى الإنسان وم‌کز المعرفة 
والشهود فيه . 

وطالب الصوفية بضرورة معرفة النفس ويعدورن ذلك شرطاً أساسيا 
ف طريقتهم لسببين : أولها أن دراسة النفس توقف الإنسان على غوائلها 
ودغباتما وا لفاتهاء وف ذلك عون للعبد غلى مقاومتا والنجاح یماد یتها : فان 
من عرف مواطن الضعف من عدوه كان أقوى على مقاومته والظفر عليه » 
والطبيب الذى يعم مواطن الضعف وأسباب المرض أقوى على علاج مرضاه . 
وإذالة الأسباب فى أمراض النفوس حائل منيع دون ظهور الامراض . فعرفة 
النفس نذا المعنى خير طريق لتطبيرها » والصوف الذى ماهد نفسه على هذا 
النحو يزيل العوائق التى تعترض سیبله وتخول دون الوصول إلى غايته . 

إن المجاهدة على حد تعبير الصوفية » هى رفع الحجب الكثيفة الى تقوم بين 
العبد وربه : إذكل عمل النفس وكل خاطر لما حجاب سر الحق عن غين العبد . 
وكا أن الانسان يوم القيامة لابد له من أن ينجو من النار قبل أن يدخل الجنة 
كذلك هو فى هذه الدنيا يحب أن يتخلص من جحي النفس قبل أن تصح له 
الإدادة ویتحقق عقام القرب من الله کا يقول احجویری. 

والسبب الشانى : أن معرفة النفس تؤدى إلى معرفة الله کا قال دسول الله 
صل الله عليه وسل . « من عرف نفسه فقد عرف ربهء : وقد فسر هذا الخديث 
بمعنيين : الأول أن المعرفة الشار لپا معرفة أساسها الأضداد : فن عرف 
نفسه مفتقرأ عرف الله غنيا » ومن عرف نفسه ذليلا حقیرا عرف الله قويا 
عزيزأ ؛ ومن عرف نفسه فانيا عرف الله باقبا » ومن عرف نفسه حادثا عرف 


لله قد عا ٠‏ وعل المملة من عرف فى نفسه معنى العبودية أدرك ق الله معنى 


لل ۴ — 


الربو بية« ولاشك أن هذا هو المعنى الذى قصد إليه الجنيدعندما عكّرفالتوحيد 
بأنه «إفراد القدم من امد( والعنی الثانى هو أن الانسان هو الكائن الوحيد 
النی خلقه الله على صورته واستخلفه فى أرضه » ومن عرف الصورة عرف 
صاحب الصورة : وإلى هذا المعنى ذهب ابن عرى فى نظرشه فى الإنسان 
الکایل . 1 


3 و 0« 


النفس فى نظر الصوفية إذن هى عدو الإنسان الا كر الذى تجب مجاهدته 
وعاد بته والقضاء عل كل مظاهره . هی الشيطان الذى يقود الإنسان إلى الكفر 
والمعصية . هی مصدر الشر والجبل » لاما لاتری الاشیاء إلا خلال حاجاتهسا 
المادية » ولا تدع العقل يدرك حقيقة من الحقائق إلا بعد أنتصبغها بصبغتها. 
ولذا کانت مجاهدتها أمرآً وجبه الشرع والعقل. يقول الله تعالى « والذينجاهدوا 
فينا اهدینهم سبلنا » ویقول رسول الله صلى الله عليه وسل : « رجعنا من الجهاد 
الأصغر إلى الجباد الا کر ٠»‏ وهو جباد النفس.وإذا أأيضا أفاض الصوفية فى كل 
العصور فى الحديث عنالنفس وآفاتها ورعو نا تپا »ا أفاضوا فالكلامعن أسا ليب 
مقاومتها » و تكاموا عن المعاصى وكيف تبدأ » وعن الصفات النفسية الخسيسة 
وكيف بمحى . وعن الا فعال الأخلاقية الذميمة وكيف تقی » ووضعوا نظاما 
أخلاق,؟ ضخما على أساس هذه النظرة المتشائمة إلى النفس وقد شرحنا طرفا من . 
هذا النظام فى تحليلنا لاأصول فرقة الملامتية فى كتا بنا , الملامتية والصوفية وأهل 
الفتوة» وهی الا"صول الى جمعها الشیخ أبو عبد الرحمن السلی فى رسالة الملامتية 
التى نشرناها فى ذلك الكتاب. 


(۱) الزسالة القشيرية ص ۳ 


ل 6 عبت 


وق النفس طبیعتان هما منبع الشر فما : الاول الشپوة والثانية الموى . آما 
الشهوة فانم يطلقه الصوفية پصورة عامة على مبدأ طلب اللذة » وهو مبدأ منیث 
فى جهیع أجزاء البدن يحاول دتما آن يحقق غرضا من أغراضه» وتخدمه الحواسن 
فى تحقيق أغراضه : واذلك تعددت الشبوات بتعدد آلاتبا » والأصل فبا شىء 
ادق لو درو نيرت از وحكيفياته . فشبوة البطن الا کل والشرب 
وشهوة العين الابصار وشوه الأذن السمع وشهوة الا نف الثم وشموة السات 
ااکلام وشپوة الفم لوق وشهوة الجسم اللس وشهوة الم ةسل الفكر وهكذا . 
والإنسانمطا لب عراسة هذه الاعضاء وتوجيه شمواتما الوجبة الى تنفق مع‌دوح 
الشرع ولا تتعارض مع الام والنهى . فلعبد أن يشبع شپوة البطن ولكن من 
عتلال » ويشبع شبوة الكلام ولكن فى غير باطل » وشهوة النظرو لکن فى غي 
بحرم > وشوة السعى على رجليه و ن فى غير معصية أو إضرار بالغين؛ وشهوة 
الفكر ولكن ق فين کف جل اوقد :ركذا . والإنسان مستول عن حراسقه 
أغضاء جنمه وعن اتا الرياضة الذيئية القوعة بد لیل قوله تعالى یوم شید 
علهم النتهم وأيدهم وأدجلهم با انوا يسلون» () ٠‏ 

۱ آما اموی ,رال سل الطبيى نی يتحك ن النفس رأناها لتحقيق 
دغباتها 5 وهو فى مقابلة العقل : والانسان أبداً محل ذاع بين عقله وهوام» کل 
بذ به ناحیته ترا أعم من جرد الرغبة فى اللذات والشپوات المسية » ۰ فبو 
لا قتصر على ادوع الطبيعى لتحقيق اللذة فى عضو من أعضاء البدن » بل قد 
يكون نزوعا نح لات أخرى غير حسيةكاذة التسلطوالقس وحبالظهود والكبرياء. 
والرجل الستسل لحو اه إذا ۳ نحو طلب اللذات البدنية فد لايتجاوز شره 


(۱) - سورة اللور : آية 4 ؟ 


نفسه » كالرجل الذی يطلب إذة السكر فإنه شثی الحا نات والشاس فى مأمن من 
4 آما علا لت الشرف والسلطان ققد يعيش ف صومعة أ در ول ار 
۲ الله و بضلل غيره , ۱ ١‏ 
" ومن صدرت جميع سافن اطوى ا بذلك نفسه » كان بعيد| عن 
الله قریبا من الشیطان : ولیس شیطانه شيئا وی حيوانيته اتی حاول الصو 
ا أن پتخلص منبا . دوی أن زاهبا قال بو ما لارام الخواض «مئذ سبعين 
عاما قضيتها فى الدر وأنا أحر سكلبا ( يعنى نفسه ) وأحول ينه وبين الناس .. 
اذاه ت تمه من ان اعث عن نفسك و فا وجدتبا فاحرسپا 
وداقبها » فإن الموى يلبس کل يوم ثلماثة وستین وبا ویضل صاحبه »  )(‏ 
إن الشيطان لايدخل قلب عبد حتى يقدم على مفصية » فإذا طهر موی ألقى 
النيطان به فى قلب صاحبه» وهذا هوالوسواس . ولس للشيطان سلطان عل‌عباد 
الله المقربين لبم لايتصرفون تبعا لموام .. بقول الله تعالى لابلیس ؛ «إنعنادئ 
ليس لك علهم سلطان إلامن اتبعك من الفاوين, (0. " بدك 
.يقول المجويرى : « إن الهوى مزوج بطيئة آدم : : ف ملک کان كملكا »ومن 
ملک الهو ی كإن. :عبد |:ذليلا . سثل الجنيد عن الاتصال بالله فقال «ترك آموی» , 
وأعظم منجة ملحا الله العبد آن: مکنه من هواه» فان من اليسير رس هدم 
الإنان جبلا بأظفاره من أن يتغلب على هواه » (5) . 


م و و سد م 


۰ 0 


0( شور اس :آي ۲ 
(۳) - كشف الحجوب س ۲۰۸ 


ب "18 — 


ثورة الصوفية على عل الكلام والفلسفة 


ثار الصوفية على عل ال کلام والفلسفة کا ثاروا على الفقه . ولم يرضهم فهم 
نظار المتكلمين والفلاسفة لعقائد الدین ک لم برضیم فهم الفقهاء معنىالشر بعة والغاية 
منپا . وقد امتدت ودمم إلى النهج الذى اتبعه النظار ‏ متکلمین كانوا أم 
فلاسفة ‏ فى وصولهم إلى قضايام التى پسرون بها عن معنى الألوهية ويصورون 
با الصلة بين الله والعالم , واقه والإنسان بوجه خاص . 


أما ,الكلام, فکا يقول الغزالى ‏ قد يرضى به من يسل لاستکلمین عقدماهم. 
ولكنه لا غناء فيه لمن يطلب العل اليقينى الذى لا يقسرب إليه الشك بوجه من 
الوجوه . وعماد عل الكلام الدليل العقلى على صحة العقادوالدفاع عنها ضد المتبدعة 
واللحدین » و لكن الدليل العقل بمحكن هدمه بدليل عقلى آخر معارض له ۰ 
ولذلك نرى نظار المتكلمين لا بکادون جمعون على مسألة واحدة من مسائل 
الماد لاختلاف أساليب فپمپم وأدلتهم . 


وأماالفلسفة فأ کنر اعتادا على المنبج العقلى من عل الکلام» وأشدتشيثا به . 
وهی ترى الشیء و نقیضه » وتبرهن علكل منهما بأدلة متكافئة فى القوة» وتستعمل 
العقل وأدواته ومقولاته فى ميدان البحوث الإلهية الخارجة بطبيعتها عن طور ٠‏ 
العقل » لذلك لا بظفی الفيلسوف من فلسفته إلا بالحيرة وتبلبل الفكر إذا تصدى 
للنظر فى مسائل الآلوهية والنفس وصلة الله بالإنسان ونحو ذلك . 

وقد تمثلت ثورة الصوفية ضد المنهج العقلى الذى | تنبجه الفلاسفة والمتكلمون 
فيا قالوأ به من منهج ذوق فى العرفة . وهو موضوع سنفرد له فصلا خاصا فى 


هذ | الام 


س ا 


ولكن الفلاسفة والمتكلمين الذين أخفقوا ‏ فى نظزالصوفية ‏ فى منهجهم 
فشاوا أيضا فشلا ذريعا فى تصورم للألوهية وباعدوا بين الله وخلقه . فالله فى نظر 
جمهور الفلاسفة والمعترلة من المتكلمين »مبدأ يكاد يون جردا عن‌الصفات إلا 
ماکان مئها سلبيا . وقد با لغوا فى تثز.به إلى الحد الذى قضى على «الشخصيةالإطية» 
وتعطيل الصفات التى وصف الله بها نفسه فالقرآن »ا بالغوا فى التوحيد إلى 
الحد الذى أفسد التوحيد » وتصور المتكامون الصلة بين الله والإنسان صلة بين 
عابد ومعبود » فى حين تصور الصوفية هذه الصلة صلة بين حب ومحبوب وقالونا إن 
العبادة فرع ال حية . ش 


ولا کان ,اتوسمید » لان لتقا را اون النی یدود علیه نيع 
الاصول والفروع الدينية » ولا كانت « الحبة الإلمية» فى نظر الصوفية ساس 
الحياة الدينية والطريق الوحيد الموصل إلى الق » أفردنا لم.ذين الموضوعين 
قصلين خاصين فى هذا الباب أيضا . 


ل ل ها ا u‏ 


ثورة التصوف فى جال التوحيد 


أبرز العقائد الاما ية فى الاسلام عقيدة التوحيد » فان الدعوة الإسلامية 
تتركز فى هذه العقيدة وعنها تتفرع العقاند الاخری اتی أوجب الله على كل مس 
اعتقادها . وقد أ كد القرآن وحدانية الله تعالى فمواطن كثيرة من‌کنا به وأشار 
لها بأسا ليبمختلفة. فتادة بقررها تقر يراو بطا لب‌الناس بالإإعانبها فيقول : « قل 


ل ۵۸ات 


هو الله أحد (0 » ولک له واحد, (")» دالله لاإله إلا هو الى القيوم» (). 
وتادة يقررها فى معرض الرد على المشركين الذين اتخذوا مع الله إلا آخر أو 
آلحة آخری » والكفار الذين عبدوا الآوثان من دون اله فقسول ردا على 
لین أإله مع الله ؟ > (؟) ويتعجب من-صنع الآخرين فيقول « أفتعبدون 
ما تتحشون ؟» (*) وتارة يقررها فى معرض الرد على الدهريين الذين تلو : 
,ما هی إلا حياتنا الدنيا نموت ونحيا وما يبلكنا إلا الدهر» (0 ۰ أو الثنوية 
وامجوس الذين قالوا بوجود مبدأين كل مهما إله ؛ أوالنصارى الذینتالوا إن الله 
ثالك ثلاثة () . وتارة يدعو الانسان إلى النظر فى خلق السموات والارض» 
وال النظر فى النفس ومافيها من عجائب . أو فى مظاهر الكون ودقائق صنع الله 
فيه عله یتشد مبذه لا یات ومتدى إلى الله الواحد الحق المبدع لهذا الوجود. 
وتارة EE‏ تقر بره مخ فته تعالى الحوادث فيقول : « ليس 
كثله شیء . أو يصف الحوادك بالتغير والفناء والدثور » و بصف نفسه بالقدم 
اة والقاء» إل رفك من الات اراق ریغ الرغم من 
تنوعها وتعدد صورها - لل تقریر قضية أمساسية واحدة فى « اس 


لله واحد, ۰ 


(۱) - الاخلاس : ۱" 
(۲) - القرة : ۱۱۳ 
` (۲۳ - البقرة:: ۷۹۵ 
)£( 9 
" (ه) - المانات : ه 
۱ إفى _ الجائية r:‏ 
۷(۰) - الائدة : ۷۲ 


اضيا ۱۵4 — 


ولكن هذا المعنى البسيظ لعقيدة التوحيد » وإن أدضى عقول بعض‌السامین 

وقاويهم لم برض مسلمین آخرین کانوا على حظ من الثقافة الفلسفية أو الصوفية 
أو الاثنين معا : فحاولوا أن یفپموا « التوحيد » فبها جديدا » أو على اللآقل أن 
بلقو | عليه ضوء| جديدا استمدوه من قاف م من ناحية » ومن نجاد بهم الروحية 
من ناحبة أخرى > فناقشوا المقصود بالتوحيد على وجه التحدید » وتكلموا 
عن أنؤاع مختلفة من التوحيد : تواحید الموام زتوحید الخواض و توحید خاصة 
الخاصة »كا تكلموا عن وحيد الذات و توحید الضفاتو توحند الأفعال الاطيةء 
بل تكلم بیضپم عن توحيد الحق ( الله ) الحق و توحید الق الخلق » وتوجید: 
الخلق «لحق. وغير ذلك ما لم مخطر لهل السلف على بال:.. 

لذلك نجد فى تاريخ الإسلام الدينى نوعا من التطور فى مفپوم« التوحید» » 
وهو تطور قضت به طبيعة تطور التفكير الاسلای‌والظروف الاجتاعيةوالثقافية 
الى مر بها السامون,» وان لم يسكن ذلك التطور على وفاق تام دا ما مع العقييدة 
الأول الى نص عليه القرآن فى بساطة ووضوح . وكذإك مد مبالغة شديدة فى 
تحليل مفهوم التوحيد ون النظر إلى مستارماته ينا يقية والصو في ةكادت رن 
تخرجه من میدن العقيدة إلى ميدان المذهب الفلسق أو 5 ثیوسوف » : 

ومن الغريب حقا أن مبا لغة بعض مفكرى الإسلامن تيل التو سيدو الداع 
عنه» وتحليقوم ا فى سماء التجريد .كا فمل المعتزلة والفلاسفة الإسلاميون » 
أوغوصهم بيدا فى أعماق التجربة الروحية طلبا التوحيد كا فمل بعضالصوفية » 
قد آدی بم و کاد يؤدى ۳ الح إحلال ضورتمیدا جرد( هو آشبه: بالمطلق» 
عند الفلاسفة ) محل الله الخالق الفاعل المريد العالم العبود کا تصوره‌الادیان : فقه 
جردوا الله من صضاته الاجا بية ؛ أو قالوا جذه الصفات وعطاوها » وهذا هو 


لواحت 


الاتجاه النی انحبه العترلة و بمض فلاسفة السامین كاين سينا . وعلى أمثال هؤلاء 
يرد أبو الحسن البوشنجی ( المتوفى سنة ۳۸ ) فى الشق اف من قوله « التوحید 
أن تم أنه ( أى الله ) غير مشبه للذوات ولا منفى لصفات » (© يشير بذلكإى 
المعترلةالذين نفوا الصفات الإلهية معى نمأ نكروا أنلهاوجودازائدا علروجود 
لذات,وغذا موا « المعطلة» . ومن الصوفية من فهم من « التوحيد » إفراد الله 
بالوجود الحق الذی ليس إلى جانبه وجود » ذا تا كان ذلك الوجود الاخر أو صفة 
أو فعلا ‏ على اختلاف ما پینهم فى التعبير عن هذا العی وصياغته .فان بعضهم 
كان آدثی إلى الاعتدال وأقرب إلى مذهب أهل السنةکالمارث انحاسبی , و بعضهم 
أشرف عل الول بوحدة الو جود کف الفاسم الجنيد »و بعضهم قال بوحدة وجود 
سافرة مثل عى الدين بن عربى : وسنشرح نظريته فى وحدة الوجود با لتفصيل 
فيا بعد . ۱ 
مثل هذا تعددت صيغ التوجيد وتباعدت معا نها ومراميها. فنالقول بلا إله إلا 
الله وهو الصيغة الإسلامية الأول البسيطة فى دلالتها ظبرت الصیغ الآتية : 

و - لا لله إلا الله المزه تتزیبا مطلقا من کل ما بتصوره العقل والومم ٠‏ 
وهذا تصور المعتزلة والفلاسفة وبعض الصوفية . 

۲ س لا فاعل ولاقادر ولا مريد على الحقيقة إلا لله . وهو تصور بعض 
الصو فية الذين فهمون توحيد الله فى صفا ته وأفعاله على هذا النحو . 

٠‏ مس لا مشبود على الحقيقة إلا الله ٠‏ وهو قولالصوفية الذين لابرون شیثا 


إلا ويرون الله معه . 


(۱) - کشاف اصطلاحات الملوم والفنون ج ۱ص۹۸٤٠‏ 


سب 11۱ لم 


4 لا موجود على الحقيقة إلا الله . وهو قول أصحاب وحدة الوجود 
من الصوفية . 

فلاعجب إذن أن نقول إن نظر مفكرى الإسلامفى معی«التوحید» ومبا لفتهم 
فى تحليل دقائقه » أدى ببعضهم إلى القول بوحدة الوجود , وأتنا لسنا محاجة إلى 
البح عن أصل هذه النظريه عند السامین فى مصدر خارج عن التفكي رالإسلاى 
كالفيدا تتا المندية أونحو ها . وسیتضم‌هذا الرأى فى ضوءما سنورده منتعريفات 


R4 K 


بقتیس الا نوی صاحب كشاف اصطلاحات الملوم والفنون من ڪڪتاب 
د مجمع الساوك » تعریفا التوحيد يصح أن نسترشد به فى يحثنا هذا ونجعله نقطة 
البداية فى مناقشتنا فيقول : 

د التوحيد لغة جعل الئیءواحدا » وفى عبارةالعلباء اعتقاد وحدا نيته تعالى ‏ 
وعند الصوفية معرفةوحدانيته الثابئة له فى الازل والابد » وذلك بألا عضر فى 
شهوده ( أى شهود الصو العارف ) غير الواحد جل جلاله» )١(‏ 

فإذا ترکنا المعنىاللغوى جانبا »وجدنا التعريفيحتوى نوعينمن التوحيد: 
التوحيد فى عرف العلباء » وهو توحيد الاعتقاد » والتوحيد فى عرف الصوفية 
وهو توحيد المعرفة والشهود . والاول عل وتصديق إن كان دليله نقليا ‏ وهو 
توحيد العوام » وعلم وتحقيق إن كان د ليله عقلیا- وهو توحيد النظارمن المتكلمين 
والفلاسفة . و شرب من هذا ما أودده العروسی فى حاشيته على شرح الانصارى 


)۰ د كشاف اصطلاات العلوم والفنون ۱ص ١458‏ 


س ۱۲ س 


با لقصدو العبادة »فان كان ذلك اعتقادا يقال للعيد مؤمن با لو حہد 3 وان کان علبا 
من أدلة يقال له ءالم بالتوحيد » وان كان لغلبة الق على القلب يقال إنه 


عارف بريه . 


والنوع الأول بقسميه ‏ توحید النقل وتوحيد العقل - غير مأمون العاقبة إذ 
الصدق‌عن طريقالنقل وان أقر با لتوحيد لایسل من أن تعتر به الشدّبّه .والمصدق 
عن طريق النظر الفكرى عجوب عن حقيقة التوحيد بعقله ونظره » لانه فى 
نظر الصوفية ‏ لا يشاهد الوحدة الإلحية مادام يرى لنفسه وجودا . 


والنوع الثانى النی هو توحيد المعرفة والشبود هوالتوحيد الحاصل بالإدراك 
الذوق فى التجربة الصوفية . أو هو بعبارة أخرى تذوق لعنی التوحيد ناثىء عن 
إدداك مباشر لا یتجل فى قلب الصوفى من معا فى الوحدة الإلميةق حال نحل عن 
الوصف وتستعصى على العبارة » وهی الحال الى ستغرق فما الصوق ويفى فیا 
عن نفسه وعن کل ما سوى الحق » فلا يشاهدغيره لاستهلاكه فيهبا لكلية ..يقول 
التبانوى (۲) « فیری‌صاحب هذا التوحيد كلالذوات والصفاتو الا فعال متلاشية 
فى أشعة ذاته ( أى ذات الق ) وصفاته وأفعاله » ويحد نفسه فى جع الخاوقات 
كأنها مدبرة هما وهى أعضاؤها » ثم يقول: ويرشد فهم هذا المعنى إلى تنزیه 
عقيدة التوحيد عن الول والتشبيه والتعطيل ۰ کا طمن فيم ( أى 
الصوفية ) طائفة من الجامدين العاطلين عن المعرفة والنو » لاهم إذا لم يثبتوا 


۳۸ اج الأفكار القدسية + ۳ ص‎ - )١( 
١ (؟) نفس الرجم السابق”‎ 


۳و۱ 


علوا كيرا . 


ولكن قول التهانوى إن الصوفية لا يشبتون مع الله غيره ؛ ولا مع صفاته 
صفات أخرى » ولا مع أفماله أفمالا أخرى » إذا أخذ عل إطلاقه » لا يبحمل 
الصوفية من الما اين بالتوحيد 3 بل بوحدة الوجود » وهو معنى للنوحيد كادت 


الدرسة البغدادية فى القرن الا( - ومن زعاما أو القاسم الجنيد ‏ أن 
تقول به کا شا ناسا ۰ 


دوه اة الإيمان الذى يتحدث عنه ابن خلدون فى فصل عل 
الكلام فى مقدمته : فکا أن الاعان على درجات : منه إعان بالقول » ومنه اعتقاد 
وتصدیق با لقلب » ومنه ان وی أو ملك فيه , أو صفة مترجة بكيانه تصدر 
هنا لاله س سليمة متمشية مع ما بطالب به اشرع من آوامر وما هی 
عنه من نواه » کذاك التوحید : منه قول باللسان » واعتقاد بالقلب » ومنه 
حال لاروح أوتجر بة روحية يشهد فما المو د وحدانية الحق وانفراده بالالوهية 
الكاملة . ومن کال ال لوهية عند الصوفية: إفراد الحق تعالى لا بالمبادة وحسب , 
بل بالفعل والقدرة والإرادة والتدبير. فبوواحد ععنى أنه لامعبود غيره .وهو 
واحد أيضا معن أنهم لايشهدون غيره فاعلاوتادرا ومريدا ومديرا . ويفصلهذا 
العنی الإجالى الذى آشار إلمه التبا نوی ما أورده القشيرى من أقوال للصوفية فى 
معنى التوحيد فى الفصل الأول من رسالته تحت عنوان « بيان اعتقاد هذه الطائفة 
( الصوفية ) فى مسائل الأصول» ۲ وق الف ل الخاص الذى عقده فى 


(۱) س الرسالة القشيرية س © ومابمدها . 


بت 1514 امم 


, التوحيد ٠»‏ » وکذاك فيا أورده ا لمجو ری فى و کشف الحجوب » فى الفصل 
الذى عقده فى ه التوحيد ,29 . 


فالقشيرى بعرض فالفصل الأول من رسا لته عقيدة الصوفية فى التو حيدالذى 
يعتبره ر أس العقاند الا ما نية جميعهاء والاصل‌الذی بنىعليهااصو فية قو اعد طريقهم 
وصانوا به عقاندم عن البدع مقتبسا فى كل ذلك ما هو أدنى إلى مذهب السلف 
وأهل السئة» ثم بورد تعريفات التوحيد السنى لعدد كبير من الصوفية وینبه إلى 
عخا لفتهم فى ذلك لمذاهب المبتدعة » وعخاصة الجسمة والمشبية والمعتزلة » ويلخص 
عقيدتهم فى التوحيد فى جملة شاملة جامعة لزبدة ما فصّله فى الفصل المذكور . 


وكذلك شفعل لمجو ری فى کشابه , كشف احجوب » فيا ڪتبه عن 
و التوحيد » » فیقرر معنی التوحيد وعناصره والصفات الإلهية الى ختص با الله 
دون سواه على نحو ما فعل القشیری : بل بکاد الم لفان یتفقان فى الا لفاظ 
والمانی. و لکن التوحبد الذی بعرضانه هناهو توحيد الصوفية المَأثرين عذهب 
السلف وأهل السنة » وهو توحید إن وقف عنده بعض الصوفية » فقد جاوزه 
آخرون إلى توحيد أ كثرتعقيدا وأدق معق وأعمق روحانية. نجدإشارات كثيرة 
إلى ذلك فيا أورده القشيرى من أقوال الصوفية فى الفصل‌الذی عقده عن التوحيد 
وفى رسالة الجنيد عن التوحيد التى لا تزال مخطوطة () . 


ولكى ری التطور التدريجى فى معنى التوحيد عند الصوفية » مدر پا أن 


۱۳4 الرسالة القشيربة ص‎ - )١( 
۲۸۱-۲۸۰ کدف الحجوب ترجة نبکواسون ص‎ - )۲( 
٠ ومابيدها‎ ۱٩۳ (؟) - خطوطة اسطنبول - شید على رقم ۱۳۷4 أنظر ورقة‎ 


بت ۵و۱ 0 


نذ کر أولا نی القشيرى وهجو ری لنوضح ہما ااصورة الاول التوحيد ؛ 9 
تتبعیما بصورة التو حيد الاخری» مول القشیری (') ۰ 


قال شيوخ هذه الطائفة ‏ على ما يدل عليه متفرقات کلامپم و#وعاتها » 
ومصنفامم فى التوحيد ‏ إن الق سبحا نه وتعالى موجود . قدم » واحد» 
حكي . قادر ؛ علم؛ قاهر » رحم » مريد » سميع» مجيد «رفیع » متکلم » بصير» 
مشک » قدو » حی » آحد » باق صمد ‏ وانه عالم بعلم » قادر بقدرة + مر ید 
بإدادة » سميع بسمع ؛ بصير ببصر › متکلم بكلام . حى بحياء » باق ببقاء . 
وله بدان‌هما صفتان ملق ما ما بشاء سبحا نه على التخصیص . ولهالوجه ابمیل. 
وصفات ذانه مختصة بذاته ‏ لاهى هو ولاهی آغباد له » بل هی 
صفات له أزلية سرمدية . وأْنه جد الذات ؛ ولس تشه 
شيئامن الصنوعات ولا .شببه شیء من الخلوقات . ليس بحسم ولا جوهر ولاعرض 
ولاصفاته أعراض . ولايتصور فى الاوهام ولا پتقدر فى العقول . ولا له جبة 
ولامکان» ولاجری عليه وقت ولا زمان ٠‏ ولابحوز فى وصفه زيادة ولانقصان 
ولا مخصه‌مية وقد » ولا يقطعه هاية وحد. ولا له حادث ؛ ولاحمله على الفعل 
باعث ۰ ولا جوز عليه لون ولا کون ولاینصره مدد ولا عون . ولاخرج عن 
قدر ته مقدور » ولا پنفك عن حکه مفطور » ولا يعزب عن علبه معلوم » ولا 
هو على فعله كيف رصنع وما بصن ملوم . لا يقال له أين ولا حيث ولاکیف» 
ولا پستفتح له وجود فیقال می‌کان ۰ ولا ينتهى له بقاء فيقال استوفی الاجل 
والزمان . ولا يقال ۸ فعل إذ لا علة لافعاله . ولا يقال ما هو إذ لا جنس له 


(۱) الرسالة س ۷ 


بت ۱ات 


فیتهبزعن آشکاله(۱) .ری لاعن مقا بلة (۲ ۲ وبری غیره‌لا عن ماقلة (؟)ویصنع 
لاعن مباشرة (*) ومزاولة . له الأسماء الحستى والصفات العلى ۰ یفعل ما يريد 
وبذل که العبيد ٠.‏ لا يحرى فى سلطانه إلا ما يشاء » ولا حصل فى ملک 
عيك ها ديق :نه الا ما عل أنه یکون من الحادثات آراد أن بکون ؛ ونا 
عل أنه لا يكون ما جاز أن يكون » آراد ألا بکون . خالق أ كساب العياد 
خيرها وشرها » ومبدع ما فى العالم من الأعيان والائار قلپا وكثرها . ومرسل 
الرسل إلى الامم من غير وجوب عليه » ومتعبد الا نام على لسان الا نبیاء علييم ‏ 
الصلاة والسلام ا لا سبیل لاحد باللوم والاعتراض عليه » ومؤيد نيينا مسد 
صل الله عليه وسل بالمعجزات الظاهرة والايات الزاهرة ما أزاح به الفدرء 
وأوضح به اليقين والشکر » 

وشول ال مجويرى : 

« فاذا عرف العبد الحق و اوا ليس ف ذاته جع ولا 
تفرقة » ولا اثنينية» وأنه واحد لابالمدد الذى إذا أضيف إليه غيرهصاراثنين» 
وأنه ليس عدودا فتقع عليه الجبات الست » وليس له مكان ولاف مكان ‏ ولا 
عرض لهفيحتاج إلى جوهر ولا هو جوهر فباثلالجواهر .وليس مادة فسکون 
يحلا الحركة والسکون » ولا روحا فيحتاج إلى هيكل ؛ ولاجمما تاج 


(۱) - أى تظائره 

(۲) - آی مواجهة 

(؟) - أىروية بالقلة وهی المين 
ر»)-_أى معالة بأداة کااید 


۷~ 


إل آعضشاء . ولا عل فى الاشیاء وإلا شاه الأشياء . ولا تصل بثىء 
وإلا كان ذلك اله دی ل و عن کل عیب . 
لاشييه له ؛ لم يلد وإلا كان أصلا لا ولد . لا يتغير فى ذاته ولا فى صفاته . 
متصف بصفات الكال الى وصفه بها المؤمنون الموحدون ووصف ها 
نفسه . منزه عن صفات النقص الى وصفه بها الكافرون . حى » الم » غفور » 
دحم » مرید » قادر»سميع » بصير» متكلم » قا بنفسه » علمه ليس حالا” فيه : 

وكلامه ليس منقسیا فيه . هو وصفانه قد عان . ما يعله ليس خارجا عن عليه . 
الا مق و إل زوا ٠‏ فعل ما يريد وريد ما بعل ولا عل للحادات بعلله . 
حکه حق . لاملاذ لاولیانه إلا بهموالقدر لكل شىء خيره وشره ؛ وهو وحده 
الذى برجی وخاف . خالق النفع والضر » وله وحده القضاء فى الامر ۰ قضاژه 
حکم كله » ولا سبيل إلى معرفة قضانه » يراه أهل الجنة فى الاخرة ویشپده 
آولیاژه فى هذه اادنیا , () 


د ها N‏ و وه 


هذه می‌صفات الق كا قررها هذان الصوفيان الکبیران, وهی متفقة نا بموهر 
مختلفة بعض الثىء ف التفاصیل » کا نبا مستمدة فى جملتها من القرآن الكريم 
بطريق مباشر أوغير مباشر وإذاكان لنا آن‌نردها جميعا إلى أصل واحد أوصفة 
واحدة » فبى ‏ ما لفته تعالى للحوادث , أو هى ‏ على حد قول الجيد « إفراد 
القدے من امحدث, أو د إفراد القدم من الحدث » على بعض الروايات . فإننا إذا 
آفر دنا القديم با لصضات الواجبة له وميزناه عن المحدث فى ذاته وصفاته وأفماله 
فقد وحدناه . 


)۱( - مترجم عن الترجة الإتجليزية للا ستاذ نیکواسون۰ لشف امحجوبس ۲۷۹۰-۲۷۸ 


00 


ولكن هذه ليست إلاالمرتبة الأولى من مراتب التوحيد ‏ وهی مر تبة 
الاعتقاد بوجود الله ووحدانيته» وفى هذا العنی يشترك أهل السنة جميعا ؛ صو فية 
کانوا آو متکلمین . وهناك مرتبة أخرى التوحيد تحدث غنها الصوفية وأطلقوا 
علها اسم د توحید الخواص » الذی أفصُل أن أطلق عليه د توحید الشپود» ٠‏ 
وهو توحيد سكشف معناه فى تحربة الصوفى ويتذوقه تذوقا ولا جد التعبير إلبه 
سبيلا : هو «حالء لا يدركها العقل وما تنجلى فى القلب » وهو شور غامر شامل 
بالقدرة الإلهية الى تتجل فى کل شىء ؛ والإدادة الإلهية الى تنفذ ف كل شىء » 
والفعل الإلمى الظاهر أثره فى كل حركة وسكنة فى الوجود . بعبارة أخرى هو - 
على حد تعبير ألى بزید البسطاى « الخروج من ضيق الحدود الزماانية إلى سعة فناء 
الريك ل ا ی لابق قالح كل ا 
ود من تكلم عن هذا النوع منالتوحيد مدرسة بغداد التى کانمن رجا ها سری" 
السقطى »وا حار ث ا حاسىو الجنيد والنوری‌واشجل »حى أ طق علممالسر ا جصاحب 
المع اسم وأأوياك التوحيد »لاله مكانوا أ كر صوفية عصرم کلاما فى التوحيد 
بو جه عام والتوحيد الصوفى بوجه عاص . ور عا كان أبو القاسم الجنيد أبرذ 
هؤلاء جميعا فى هذا المضمار ودنام إلى الأصالة ‏ أو على الأقل کا يمدو لنا 
عا خلف من رسائل وماأثر عنه من آقوال. ولذلك سنختص نظريته فىالتوحيد 
بشىء من التفصيل . 


يتردد الجنيد فى كلامه عن التوحيد بين العنمین الرئيسيين الإذين أشرنا الما 
وان مالس ام تیه اللو اسب ار اتود ر ا 
والتوحمد الذوق الذى هو « شود قلى ».وقد آورد القشيرى الجنمد طائفة من 
الأقوال تشير إلى النوعين : من ذلك قوله فى النوع الأول . ۱ 


۱۹۹ 


)١(ثدحلا التوحید [فراد القدم من‎ - ١ 

۲ - التوحيد إفراد الموحد بتحقیق وحدانيته یکال أحديته أنه الواحد 
الذی لم يلد ولم يولد » بنفى الأضداد والا نداد والآشباه » بلا تشييه ولا تكييف 
ولا تصوير ولا عثیل (۲) . 

فالتوحمد بهذا المعنى هو مز الله تعالى عن سائر الخاق فى ذاته وصفاته 
وأفعاله » وهذا هو الافراد المطلوب : فان من أعطى القدم فا نمی الازلية: ٠.‏ 
والبقاء والسرمدية والعم المطلق والإرادة المطلقة إلى غير ذلك عا بلیق بالجناب 
الامی » وأعطى الحدثات صفاتما من الحدوث والتغير والتنامی‌والفناء وغير ذلك 
ما يليق بالمخلوقات الكائنة الفاسدة » فقد وحّد الحق توحيدالاعتقاد الذى يطالبه 
به الدين . ويكون إفراد الود بأمرين : 

الأول : « بتحقيق وحدانيته » : أى بتقرير وحدةالصفات الإلهية. وتحقيق 
الوحدانية معناه وصف الله تعالى بوحدانية صفاته على الحقيقة . أى الإقراد 
بأن صفاته له لا يشار فېا غيره . فبو واحد فى علبه وقدر ته وإرادته » واحد 
فى قدمه وأزليته وغير ذلك من‌الصفات. 


الثانى : « بكال أحديته , : أى الاقرار بکال أحدية ذاته التى لا يدخلها 
كيرة ولا تعدد بوچه من الوجوه . وبذا تتن عن الذات الإهية الكرة 
العددية والكثرة الكنية والتأ ليفية مادیة کانت أو معنوية . ۱ 


کل ذلك مع نز الاضداد لانه تعالى لا جنس له فلا ضد له ؛ والا نداد » أى 


(۱) الرسالة الاشیریه س ۳ 


(۲) اارسالة التشبرية ص 4 و ۱۳۰ 


— ۱۱/۰ — 


الأمثال المساوية له » لانه تعالى لا جنس له فلا مثل له ؛ والاشباه » أى النظائر 
إذ لا شبهه شیء من خلقه وإلا تساوی يخلقه . ویازم من هذا أنه يستحيل فى 
حق الله تعالى التشييه ‏ لخا لفته للحوادث » والشكييف : لان الكيف عرض 
وهو غير محل للاعراض .والتصوير » لاان التصوير فرعالإحساسء والله تعالى 
لا يدرك بالحس , فبالتالى لا يلحقه التصوير » والقثيل لتنزهه تعالى عن المثيل 
وَالنظين: 

وجملة القول فى هذا النوع من التوحيد أنه اسم آخر للتنزيه > لانه يتركر 
حول معنى واحد هو التنزه عن صفات احدثات . والجنيد وكديرون غيره من 
رجال التصوف الذين تکلموا عن « توحيد الاعتقاد» لم يزيدوا حكثيرا على 
ماذ كره التکلمون هذا الوضوع بل قرروا أقو لهم فيه بجردة عن‌الا دلةالعقلية 
والمهاترات الى تفيض ہا كتب المتكلمين . فوحدانية الله إذن هی تزه عن 
صفات الق بن کل خواطر التشبيه والقثيل والتصوير . قال أبو الحسين 
الثورى : « التوحيد كل خاطر يشير إلى الله تعالى بعد ألا تزاحه خواطر التشبیه )١(‏ 
وقال أبو على الروذبادى ( المتوفى فى مصر سنة ۳۲۲ ) :« التوحمداستقامة القلب 
بإثبات مفارقة التعطيل والتشبيه. والتوحيد فى كلبة واحدةء كل ماصوره الا”وهام 
والا فکار فالله مخلافه (۲) وقام رجل بين بدی ذی النون الصری فقال : آخری 
عن التوحيد . فقال : هو أن تع أن قدرة اهف الا"شیاء بلا مزاج (؟) وصنعه 


(۱) الرسالة القشيرية ص ه 
(؟) الرسالة القشيرية س ه 
(۳) أى لا تمتزج فى الأشياء وتحل فيها 


حت اسه 


للاشیاء بلا علاج )( ٠‏ وعلةكل شىء صنعه ولا علة لصدعه ¢ ولس ؤالسموات 
العلا ولا نی الا رضین السفلی مدير غير الله » وکل ما تصور ی‌وهمك فالله لاف 
ذلك » () . 


وقد أدرك بعض الحققين من الصوفية عدم كفاية ذلك النوع من التوحيد 
الستند إلى التجريد لاانه مجموعة من السلوب تصور الله تعالى بصورة تباعد 
بينه وبين خلقه . على أن غاية الموحد توحيدا عقلیا هى أن ينزهالله تنزيها مطلقاء 
والتنزيه ‏ ا ول ابن عری م عين التقيبد » لا“نه حمل صفات على الله . 
کل ان شین ا الاق ن من عق ر ر مات 
الله. وأفضل شىء يقوم به العقل هو أن ينظر إلى الله من حدث أنه «هوء منغير 


أن خبر عنه بن أو إثبات ٠‏ قال تعالى : قل الهم ذرم فى خوضهم يلعبون (؟) 


ولا كان التوحيد الحقيقى فوق مقدور العقل » ولا كان التنزيه حمل فى ذاته 
معنى التقييد » اعتبرت طائفة منالصو فية التوحيد العقل توحيد العوام » وتکلمت 
عن النوع الثانى من التوحيد الذى هو توحيد القلب والشبود . وكان رائدم فى 
هذا المضمار أيا القاسم الجنيد البغدادى الذى كان له الفضل فى نقل التوحيد من 
الميدان الكلاى إلى الميدان الصوفى : أو من ممدان النظر العقلى إلى میدان‌التجر بة 
الروحية. وقد كتب فى ذلك رسالة خاصة (*) يشرح فى فصل من فصوها أنواع 
الموحدين ودرجاتهم التى مر بها الصوفى الواصل » ويقف عند بعضها الصوفى 


(۱) أى من غير مباشرة؟ له 

(۲) الرسالة القشيرية ص 4 

٩۱۰ الأنمام‎ )۳( 

(4) رسالة ق‌التوحید : اارسالة رقم ٤‏ ۱فی مخطوطة اسطمیول الانفة الذكر. ٠‏ 


مت 1۷۲ سم 


الذى انقطمت به الطريق . هذا بالإضاهة إلى الا'قوال الكثيرة التى آوردها له فى 
هذا الاب القشيرى و الحجو برى وغیرهما من مولن كتتب التصوف . وهی أقوال 
غدية فى معا نها 4 بعمدة الغور فى مر اما ٠.‏ قد يستعصى فهم بعضها حتى على كبار 
رجال التصوف أنفسهم أمثال ابن عرف الذى صرح بأنه لا يفم کلامه . ذلك 
لان الجنيد كان من أ كر الصوفية وقوعا #تغلبة د ال حال ». والا قوال لا تى 
بالترجمة عن الا حوال. فهو وإنكان يشير من طرف خف إلى الحقيفة» لایستطسع 
أن يصحب المريد إلى غاية الطريق () . 

التوحيد فى نظر الجنيد أدبع درجات: 

الآولى : توحيد العوام النی هو إقرار بالوحدانية . وإنكار لادباب 
والانداد مع السكون إلى الرغبة والرهبة | لتعلقين ما سوى انه ۰ 

الثانية : توحيد أهل الظاهر : وهو الإقرار بالوحدانية > وإنكار الاریاب 
والا نداد مع إقامة الاش والاثهاء عن الو ف الظاهر » وال إلى 
الرغبة والرهبة . 

الثالثة : توحید الخواص وهو على وجبين : 

١‏ وهو الإقرار بالوحدانية على الوجه السابق » مع إقامة آوامس الشربعة 
ف الظاهر والباطن > وإذالة الرغية والرهية المتعلقين بكل ماسوى الله . 


نب نوهو أن يصل العبد إلى حال يكور فا «شبحاً اما بين بدی الله 
ليس بدپیا ثالث » تجری عليه تصاريف تدبيره فى مجارى أحكام قدرته » فلج 


(۱) - کشف الحسوب ص ۲۸ » القشيرى ص ۱۳۵ 


بت ۱۷۴ — 


حار توحيده بالفناء عن نفسه وعن دعوة الحق )١(‏ له » وعن استجابته له . 
حقائق وجوده ووحدائیته فى حقيقة قر به » بذهاب حسه وحرکته لقيام الحق له 
فیاآراده منه . والعم فى ذلك أنه رجع آخرالمید إلى وله . أن کون کا کان إذكان 
قبل أن یکون . والدليل فى ذلك قول اه عز وجل : « وإذ أخذ ربك من بى آدم 
منظهورم ذریتهم وأشبدم على آنفسیم: لت بر بک؟ تالوایل. فن کان؟ و كيف 
كان قبل أن یکی ن ؟ وهل أجايت إلا الا'رواحالطاهرة العذبةالمقدسة بأقامة القدرة 
النافذة والمشيئة التامة الأركان » [ذاکان قبل أن ,کون . وهذا غاية توحید الموحد 
للواحد . يذهب هو (") . 
والذى منیا هنا هو هذا النوع الا“خير من التوحيد» وهو الذى بصل [لبه 
السالك فى نهانة الطريق بعد أن كون قد قطع جمیع مراحله» وهو کا نوی -- 
توحيد ينبعث من قرار تجرية صوفية خالصة » أو توحيد هو الفناء بعينه » 
حيث تغيب شخصية الموحد فى الوحدة اشاملة الى لا تمییز فيها بين 
وال او الهو 
والجديد فى نظرية الجنيد ليس مايقوله فى التوحيد الصوفی عع الفتاء فى الله 
ولاف قوله إنه مى بنحكشف النفس عن طريق صلتها بان فى تجربة روحية 
غامرة . وإبماهو فى رجوعه با لتو حيد الصوف إلى جبلة النفس الإ نس نية التى يتجل 


(۱) - وردت ف كشن الحجوب للبجويرى «الخلق » : س ۲۸۲ وكذاك فى رسالة 
القشيرى : ص ۱۳۵ 

(؟ ) - رسالة التوحيد التجنيد : المرجم المذكور . ورقة ٠٠‏ ب. وقد وردالجزء الأول 
مئها ‏ الى قوله فیکون کا کان قبل أن يكون - فى رمالةالتغيرى ص ۰۱۳۵ ومن 
الغريب أن جزءا من هذا النس ورد فى رسالة القشيرى نفسها ب س ۱۱-۱۳ 


من أسفل - منسويا إلى يوسف بن المسين ۰ 


مت 04 — 


فی صف ها معنی النوحيد بعك أن تصقلبا الرباضات وايجاه دات و تتخلص من 
شوائب البدن وک-دوراته » وفی أنه ستندق ذلك إلى الأية القرآنية المروفة بآية 
» الميثاق ¢ الى شير إلى آن له تعالى خاطب أرواح بنى آدم ف الازل و آشهدم على 
أنفسهم بسؤاله ابا « لس دبعم » ؟ فشهدوا له بالوحدانية بقوهم « بل » . 
فعلى هذه الآية بنى الجنيد نظرية جديدة فى التوحید لاأعتقد أن صوفيا آخر 
سبقه إلها . وهی نظرية فما عنصر أفلاطون لاخفاء فبه» کا أنفها غزارةروحية 
تشهد بعمق تجر بته الصوفية وصفاما . 

بری الجنيد أن النفوس البشريةكارى هما وجود سا بق على وجودها المتصل 
بالا بدان . وأتباكانت فى هذا الوجود صافية طاهرة مقدسة » على اتصال مباشر 
الله لاحجما عنه حجاب» إذ الحجب كلما وليدة الاتصال بالعالم المادى 
والاشتغال بالا"بدان وشبوامها . وقد عر عن هذه الحجب أو هذه الشبوات 
بكلمتين هما « الرغبة والرهبة » التصلتان ما سوى الله . 


فى هذا المقام القديم أقرت النفوس الإنسانية بوحدانية الله عند ما عاطبپا 
بقوله «ألست بربک. ؟ فأجا بت بلسان ال حال بقوطا «بلى».أقرت با لتوحیدالامی 
لا ما لم تر سوى الله تعالى فى الوجود فاعلا ولام ريدا ولا قادرا . ففنيت فيه 
وغابت عن وجودها . لم تكن لا صفات عينية . لان الصفات العينية أمور تظبر 
فى النفوس عند تلبسها بالاأجسام وقد كانت هناك ولا أجسام لها . 


كانت هذه حال النفوس الإنسا نية ف عام الذر فلا هبطت إل هذا العام 
فشاب توحید ها شوائب ودخلتف اما الارضية معان جديدة مستمدةمن‌صلتها 


الا بدان وبالمالم الخارجى بوجه عامكعنى « الذات » و « السوی , والارادة 


سر ۵ 


الذاتية وما إلى ذلك من معان » وأصبحت توحد الله إن وحدته ‏ باقرارها 
بألوهيته وانفراده بالخلق والتدبير » وهی مع ذلك تنسب إلى نفسها إدادة وفعلا 
وقدرة وغير ذلك ما ,يتنانى مع التوحيد المطلق الذى عرفته فى سابق عبدها . 


ولک تصل النفوس إلى توحبدها القديم بری الجنيد ‏ وهذا هو معقد 
الطرافة فى نظريته ‏ أنه لابد لحا من العودة إلى الحال الى كانت عليها فى عالم الذر 
أو إلى القرب من هذه الحال بقدر المستطاع . وهذا ما أشار له بقوله : هوالع 
فى ذلك أنه رجع آخر العبد إلى أوله أن یکون کا كان إذ' كان قبل أن يكون » 
أى تعود نفس العبد إلى سيرتها الأول قبل أن تتعلق بالبدن » وتکون کا كانت 
- ف عال الذرأو عم الأرواح ‏ قبل أن تكون ‏ أى قبل أن تو جد فالعالم 
الدنيوى الذى هو ءلم الابدان . 


ولكن العودة التامة مستحيلة ما دامت الصلة بين الروح والبدن قائمة » فليس 
إلا التحررمن قبود البدن وعلاقاته بقدر ماتسمم به الطاقة البشربة . وهذا لایکون 
إلا بالساوك فى الطريق الص وف الذى هو رياضة للنفس وتصفية وجرد من 
الشپوات والارادات » وطريق الإذعان والتسلم المطلق لله . وهنا يصبح العبد ب 
على حد تعبير الجنيد نفسه -کالشیح الملقى» يتصرف فيه الله کا بريد » وهومستغرق 
فى بحار التوحید » فان عن نفسه وعن دعوة الخلق إياه فا يتعاق بأمود دنياهم . 
وذلك بسبب ما يشاهده من حقائق وجود اورا الحقيقى منه . 
وعند ذاك - 6 بقول نید -- پذهب حس اه بنفسه وحرکته قا 
لله يما بريده من الافعال . وبرجع آخر العبد إلى أوله حبث كان ولا حرحكة 
ولاسكون . 


هذا هو الفناء الصو بعينه , وهو أيضا مقام المعرفة الصوفية التى ينكشف 


بت ۱۷۷ س 


فها للعارف معن التوحيد الذی آشار إليه ذو الثون الصری فى عبارة أسلفنا 
ذكرها وهی « إنه عقدار ما يعرف العبد من ربه يكون إنكاره لنفسه › و عام 
المعرفة بالله مام إنكار الذات, ۰ فان العبد إذا انکشف له ثمول القدرة والارادة 
الإلمية والفعل الإلمى » اضمحلت الرسوم والاثار الكونية فى شهوده وتوارت 
[رادته وقدرته وفعله فى إرادة الق وقدرته وفعله » ووصل إلىالفناء الذى هو عين 
البقاء : لاله يفنى عن نفسه وعن الق ويبتى بالّه وحده . 

هذه أيضا هی الحال التى يسما الصوفية « وحدة الشهود» . بقول التها نوی 
د والنوحيد عند الصوفبة معرفة وحدانيته الثاينة له فى الازل والابد » وذلك 
بألا محضر فى شهوده ( أى شهود الصوفى ) غير الواحد جل جلاله » () . 

ولكن العبد الفانى عن نفسه الباقى برهء المشاهد له نی کل شىء ذلك الشبح 
لیم بين دی الله تحرى عليه تصاريف تدبيره » ليس فى حالة سلبية محضة کا 
قد يسبق إلى الأوهام » لان بقاءه بالله يشعره بنوع من ١‏ الفاعلية » لا عبد له به , 
إذ ری نفسه وححأنه منفذ للإرادة الإلمية » مدير لكل ماجری فى الوجود » 
محر لالأافلاك » قطب الوجود الذى دود حولهكل شىء . 

وأغلب الظن أن هذه كانت الحال الی‌استولت على الحسين بن منصور الحلاج 
فصاح عند ما خذ" عن تسه فى لحظة وجد خاطفة بقو له « آنا الحقء أى أنا 
الحق الخالق ؛ وبا أيضا كانت الحال الى استولت على العاشق الامی الشاعر 
عس بن الفارض الذى قال فى تائيته الكبرى : 

فى دارت الافلاك فاعجب لقطبها ال 
۱ سمحيط بها والقطب مرکر قطة () 


۱۶۱۸۵ كشاف اصطلاحات العلوم والفنون < ۲ص‎ - U 
۰۰۰ الائبة الكبرى  البيت رقم‎ - )۷( 


سب ۱۱/۷ سه 


وما ورد من النصوص ف هذا النوع من التوحيد الذى هو « وحدة الشپود » 
قول الجنيد وقد سئل عن التوحيد فقال : 
وغشّی ل سی قلى وغايت ڪا غنى 
وكنا حا كانوا وحانوا احا کنا 
فقال السائل : مك القرآن والا “خياد ؟ فقال لا ولكن الوحد يأخذ 
أعلى لو حید من أدق الخطاب اشر 002 , 
ومعنى هذا أن الجنيد لما سئل عن التوحيد لم يستشهد بيات من القرآن 
أو الأحاديث النبوية . بل استشهد بالبيتين السابقين من الشعر : ويبذا أثار 
غضب السائل واعتراضه فعتّنف انیت بقوله « لك القرآن والاخبار ؟ « أى ٠‏ 
لانك تستشهد بغيرهما من الاقوال . فكان جو ابه أن الو حد ستدل یکل شىء 
على وحدانية ألله ۰ 
وی كل شىء له اة تدل على أنه الواحد 
والبیتان کا ترى صرحان فى استغراق الحب ؤ, بوبه وفنائه فيه : ذلك 
وکا پا ۱۵ و تا كرا 
فبنا جد التوحيد قد تغین معناه تماما ما أض عليه الجنيد منصبغة صو فية » 
فأصبح يرادف الاتحاد 5 « وحدة الشمود ۰¢ 
وإذا كان امجندد أول صوفى أيرز فى آية الميثاق کل العاف الصو فیقل ی آشر نا 
إليبا » وبنى علیرا نظريته فى « توحيد الوا » » فانه لم يكن آخر من تكلم فى ٠‏ 


۱۳۷ الرسالة القشيرية ص‎  )١( 


05 ست 


هذه المعانى » لتنا نجد صدى بيع أقواله فشعر ابن الفارض المتوفى سنة 9م6>. 

يشير ابن الفارض إلى حب النفس لله وهی ۸ زل بعد فى عالم الذر قبل 
وجودها فى النشأة الإنسانية فقول : 

و هت با فی عالم الذد حيثلا ١‏ ظبود وكانت نشوق قبل تماق 

ویشیر إلى لله من « الاثنينية » بعد أن جرب وحدة الشپود وفنىعن نفسه 
وعن كل ما سوی الحقوبقى بالحق وحده » فأدرك وحدانية الحق [درا كا جديداً 
فيقول : 

وعاد وجودی فى فناء ثنوية الوجود شهودا فى بقا أحدية 

وهنا شکشف له سر ١‏ بل » وشعکس هذا السر على صفحة النفس عرف 

الله على حقيقته وننق ‏ المعية » لآن سلطان و المع » قد غلب عليها فيقول : 
وسر و بى » لله مرآة كشفا وإثبات معنى امح نن المعية 

ظبر ما تقدم كيف تغيرت مفاهی التوحيد فى البيئات الإسلامية الختلفة » 
كلامية أو فلسفية وصوفية » وكيف تطور معناه فى بيئة الصوفية خاصة »من 
توحبد هو إقرار بوحدانية الله تعالى وا لفته للحوادث » إلىتوحيد هو إدراك 
ذوق للامتناهى فى حالة شعور عمیق بوحدة شاملة تغيب فیپا معا فردية الصونى 
وشخصيته ولا يبقى مائلا أمامه سوى اله . وقد ذكرنا أن التوحيد ذا المعنى 
هو اسم آخر للحال الى طلق عليما الصو فية اسم د الفناء» . 


= ۱۷۹ سه 


وثريد الان أن نفصل القول ف , الفناء » وما يدركه الصوفية فيه من الوحدة 
أو الاتحاد لتظبر الصلة بينه وبين التوحيد . 


الفناء الصوى هوالال الى تتواری فما آ ار الإرادة والشخصية والشعور 
بالذات وکل ما سوى الحق » فيصبح الصوفى وهو لا يرى فى الوجود غير الق . 
ولاق عونق الوجو دسو الق و قله و زرادخه . 

وفدكان أبويزيد البسطاى المتوفى سنة ۲۷۱ أسبق من تكلم فى موضوع 
الفناء واعتّيره الدرجة القصوى فى “سم معراجه الروحى › ولدفيه أقوال رمزية 
غريبة تعتبر عادة من قبيل ما يسمى با لشطحات الصو فیة.جمعها السبلكى ( المتوفى 
نة ٠۷۹‏ ) فى كتاب « النور » وأشار إلى بعضها أبو القاسم القشيرى فى دسالته 
وفريدالدين العطار فى تذكرة الآولياء وأ بو نصرالسراج فى كتاب اللمعوغيدم. 
منذلك قو له «حججت مرة فرأيت الببت» وحججتثا نية فرأيت البيت وصاحبه » 
وا فل أد الييتولا صاحبه » .یفصل فى هذا مراحل معراجه الروحى 
النى انتبی فيه إلىمقامالفناء التام أوالوحدة التامة .فا حج هنارمز السفرالروحى» 
وأول مراحله‌هو المرحلة الحسية الى رأى فيها « البيت » ( العالم ) وأدركه إدراكا 
حسیا .وق الحجالثانى أدرك البيت وصاحب‌البیت: أى أدرك «الاثنينية »درا كا 
عقليا وفرق بين الله والعالم . وف اج الثالك أدرك بقلبه وشهوده , الكلء 
الذىم عين فيه بينالبيت وصاحب البيت . فراتب هذا اج ثلاث : إدراك سى 
فإدراك عق » فشهود قلى :أو فردية فثنوية » فوحدة مطلقة تنمحى فيها الكثرة ٠‏ 
المقلية والحسية .77 


وهذه المرتبة الأخيرة هی مرتبة الفناء أو التوحمد الصونی 


عبت ۱۸۵ لت 


ومن شطحاته الى يشير فيا إلى نفس العنی قوله وقد ستل كيف أضصیحت ؟ 
, لا صباح ولا مساء ! لا الصباح والمساء لمن تأخذه انه ا نا ةل 
يريد بذلك أن آحکام الزمان والکان تصدق على التعین الجر الذى له صفات 
شخصية ميزه عن غيره . آما الذى لا صفة له - أى النی فى عن صفاته الفردية 
وبقى بصفات الق » فانه يتعدى حدود الزمان والمكان » ولذلك ستوى عنده 
الصباح والمساء . 


ومن ذلك قوله : , للخلق أحوال ولاحال للعارف لا نه محبت‌رسومه وفنيت 
هو بنه بو بةغيره وغييت آثاره بآثار غيره »وقول« خرجت‌من الحق إلىالحق 
حتی‌صاح منی فى : یامن أنت آنا فقد تحققت عقام الفناء فى الله » ١‏ 

ولکن الفناء الذى اعتره أبو يزيد الفاية القصوی من الحياة الصوفية قد 
فس تفسيرات أخرى ولعب دودا هاما فى تشکیل العقائد الصوفية فى الادوار الى 


مر مها التصوف من بعده : ولذا جدر بنا أن نستوفی القول فيه . 


لا تشير كلبة «الفناء» إلى ناحية واحدة من التجر بة الدوفية هىالناحية السلبية » 
ولكن لها ناحية إبحابية هى الى عبر عنها الصوفية بكلمة ه البقاء »لان الفناء عن 
شىء يقتضى البقاء بشیء آخر . 

فالفناء عن المعاصى بقتضی البقاء با لطاعات »و الفناء عن الصفات البشر ية يقتضى 
البقاء بصفات الألهية » والفناء عما سوى الله يقتضى البقاء باتیمکذا . فاللفظان 


(١)-الرسالة‏ القشيرية ص١٤ ١‏ 
(۲) - تذكرة الاولاء + ١ص ١5١‏ 


-- ۱۸۱ = 


متضايفان متکاملان لا يفوم أحدهما إلا بالإضافة إلى الاخر » ولا تفم الحالة 
الصوفية إلا ما معا . 


ات اموق ا ا بنقلا ا تنه 
الصوفية صفة أساسية ف الفناء .و تختلف التعر يفات الى وضعت حى منتصف القرن 
الخامس افجری فى جوهرها عما يقصده الصوفية من أصحاب وحدة الوجود هذا 
اللفظ ابتداء من حى الدين بن عرش ومدرسته . 

ولنعرض الا لتعريفات الفناء التى وردت فى مؤك.فين قد مين هامين 
عثلان الاتجاه الأول > وهما کتاب اللمع لاد نصر السراج والرسالة لاد القاسم 
القشیری موردن عليها الملاحظات الاتبة : 


أولا ‏ تشير هذهالتعريفات فى جماتها إلى الناحيتين ال خلاقیةوالسیکولو جية 
فى « التجر بة الصوفية » » ولا تتضمن معنى فلسفيا بمكن مراعاته فى نظر ية عامة فى 
طبيعة الوجود . بعبارة أخرى هى تعريفات شرح ما بحس به الصؤفى من نفسه 
فى حال فنانه ووجده » أو هی - کا يقول أصحاب الاصطلاح الحديث تعر يفات 
ذاتية »ونام زهك لاموضوعية ع۷عمعز0 . فالصوفية إلى ذلك العپد قد أسلبوا 
زمام آمرم إلى الله وقاموا فى مقام التوكل » فل يروا فى الوجود إلا إرادة مطلقة 
آسیرکل شىء وقدرة مطلفةتدير وتقدر کل شیء » فتجردوا تجردا تاماعن إرادتهم 
وقدرهم ., فالحقيقة » . عندهمإرادة مطلقة ليست الإرادة الا سا نية سوی‌خادم 


ليا و ادها 


ومن ناحية أخرى وجدوا الشر کل الشر فى النفس الإنسا نية وكل ما بتصل 
بها » فتجردوا عن هذه النفس وصفاتها وأعبالحا » وسموا ذلك فناء عن الأعمال . 


۱۲ 


والصفات . يقول القشیری : , فكذلك إذا واظب ( أى الصو ) على ترحكية 
أغاله يبدل وسمه ,“من الله عليه يتصفية آحواله » بل بتوفية آحواله . فن 
ترك مذموم أفعاله بلسان الشريعة يقال [نه_فی عن شبواته . فاذافنی عنشهواته 
بقى بنيته وإخلاصه فى عبوديته . ومن" زهد فى دناه بقلبه » يقال فی عن رغبته: 
فإذا فى عن رغبته فا » بقى بصدق إنابته. ومن عالج أخلاقه فننى عن قلبهالحسد 
والحقد والبخل والشح والفضب والكبر وأمثال هذه من رعو نات النفس ۰ قال 
فى عن سوء الق . فإذا فى عن سوء الخلق بقى بالفتوة والصدق . ومن شاهد 
جريان القدرة فى تصريف الاحكام » يقال فنى عن حسبار:_ الحدثان من الخلق. 
فإذا فنى عن توم الآثار من الأغيار » بقى بصقاتالحق. ومن استولى عليه ساطان 
الحقيقة حتى لم پشپد من الأغيار لا عینا ولاأثراً ولارسما ولا طللا » يقال 
إنه فى عن الخاق وبقى بالحق ۰ وإذاقيل فى عن نفسه وعن الق 
فنفسه موجودة والخلق موجودون » ولحكن لا عل له ہم ولا به ولا إحساس 
ولاخير . فتكون نفسه موجودة والخلق موجودين » ولکنه غافل عن نفسه 
وعن الخلق أجمين « غير حس بنفسه ولابالخلق » ۱) 
فالفناء عن الق والبقاء بالحق .وشهود الحق وحده » وهو النوع الآخير الذی 
ذكره القشيرى هو التوحيد الصونی الذى آشرنا إليه . ۱ 
الآمر الثانى ‏ أن السراج والقشيرى أدركا إمكان الانتقال من وصف حال 
الفناء الصوفإلى وضع نظرية ميتا فزيقيةفىطبيعة الوجود كخظريةالحاول أو الزج 
أو وحدة الوجود أو ما شا کل ذلك : أى الاتتقال من قول الصوف « [نی فى 


(۱) - رسالة القشيرية ص ۳۷-۳۰ 


۳ات 


حال‌خاصة هی‌حال الوجد آوالفناء لاشعور ل [لاباهواتی لاآشیدسوی‌اله 
إلى القول بأنه لا موجود إلا الله . وهذا الانتقال طبیعی » وا<ال الوقوع فيه 
احتال كبير » ولکنه ليس انتقالا منطقيا : فان للصوفى أن پشعر عا يشاءء 
وأن يعبر عن شموره كيفما ام و لنا: أن تصدق ما وله فى وضت شموره أت 
أو لا نصدق » ولكن ليس له أن يى على هذا الشعور نظرية متيافيزيةية فى 
طبيعة الوجود : إذ الشعور ليس وعا من أنواع العم ولا يصح أن يبنى عليه 
نظرية فى طبيعة الوجود من حيث هو وجود . وسبأتى مزيد تفصيل لهذا فى 
کلامنا عن‌الفناء عند أصحاب وحدة الوجود . فلابد إذن من أن نفرق‌ف‌وضوح 
بين « و حدة الشهود » ووحدة الوجود » وبين تجربة » وحدة الشبودء ونظرية 
و حدة الوجود . ولعل الط بين الوحدتين هو الذى أدى بعض الباحثين فى 
التصوف الاسلای من المستشرقين إلى القول بأن فكرة و حدة الوجود هی الفكرة 
الأساسبة المسيطرة على هذا التصوف برمته . و لبس آبمد من الحققة والواقم 
من هذا القول ۰ وان من التجنى أن بوصف متصوفة القرنين الشالث 
والرابع أمثال أن يزيد البسطای والجنيد البغدادى والشبلى بأنهم من القائلين 
بوحدة الوجود فى حين أن أقوالهم صرعة فى وحدة الشهود المرادفة التوحيد . 
والظاهر من كلام التشیری والسراج أن قوما من الصوفبة قد ارتكبوا هذ 
الخطأ المنطقى وبنوا على تجاديهم الصوفية نظر يات فلسفية تنافی التوحيد الامی. 
غبر آنا بحب ألا حمل العبارات الى فاه مها بعض الصوفية الذين جر بوا وحدة 
الشهود ا ماتحتمل عن طر يق التأويل البعيد ب لآن التأويل البعيد باب واسم 
محفوف بالخاطر . وقد أشرنا إلى إءض شطحات أن زید البسطانى وهی من هذا 
القبيل : أى أا أف وسو خلت ار والحيام بالله فصاح فى 


غبته معلنا عن شعوره وشهوده لا مقرراً لمذهب . 


— ۱/۸6 


ثالثا ‏ أن تعريفات الفناء الى أشرنا لبا تير فقدان الشعور بالذات 
رابعا أن الفذاء عر مراحل تدر جبة : تيتدىء بالفئاء عن الشبوات 
والافعالالذميمة » وتتتى بالفناء عا سوى الله والبقاء بالّه وحده . 


خامسا ‏ أن القشيرى والسراج يفهمانه على أنه غيبة أو فقدان الشعور 
بالذات » ويشكران على من فهم منه معنى آخ رککحو صفات البشرية والاتصاف 
بصفات الإلهية › أو آی معنى يشير إلى صيرورة الا نسان إلا . 


فالفناء إذن عند هذين امو لفين محو وإزالة لكل مایتعلق بأفعال العبد وصفاته 
وأخلاقه الذميمة » وغيبة تامة عن ذات العبد والوجود الخارجى . أمافناء الذات 
يمعنى حوها من الوجود وحاول الإلمية محلهاء فأمر ينكره جمهود الصوفية فى 
ذلك العبد . يقول القشيرى : «و[ذا قبل فنى عن تفه وعن الخلق » فنفسه 


موجودة والخلق موجودون ولكنه غافل عن نفسه وعن الق ٩(۰‏ 58 


أى أن الفناء حال لرجل سكر من حب الله فففل عن نفسه وعن الخلق » أو 
ال و ا موی الا :فدهل عن یی بحر وو راا رة 
بذاته . وهو فى هذا المقام كنسوة امرأة فرعون عند ما وقع نظرهن على جال 
پوسف قطعن أيديين وقلن حاش لله ماهذا بشرا إنف هذا إلاملك كريم . ی 
قطعن أيديين من شدة ماغلب عامین من روعة جال يوسف » فوصفنه بأنه لیس 
بشرا وهو بشر » وبأنه ملك وما هو علك . فا بالك يمن يشاهد جمال الق 
درك عليه شزا رات + وین ای اسان نس وی شو كين 


(۱) - اارسالة القشریة ۳ 


ب هلما 


صفاته الإشربة ویقی بصفات الإلهية » فليس الفناء إلا الإذعان المطلق لإرادة الله 
وقدرته . إن الله لا ينزل إلى قلبالعبد وإما الذى يرل إلى قلب العبد هو الاعان 
ه, والاعتقاد بتوحيدهوحبةذ کره . فان الله تعالى يخا لف الحوادثق ذانهوصفا ته» 
فكيف يتأ الحلول ؟ ولا يفنى الإنسان عن ناسوتيته کا لا خرج السواد عن 
آثوب الأسود . أما إذا تبرت الصفات البشرية »فا تيد بصفات أخرى 
بشريةء () . 

هذا هو موقفف الصوفية قبل ظبور مذهب وحدة الوجود الذى أسسه لاول 
مرة ووضعه فى صو رة كاملة الشيخ محی الدين بن عرف الصو الأنداسى المتوق 
سنة م۳ » فان هذا الصوف الفيلسوف قد فسر الفناء تفسيرا آخر يتمثى مع دوح 
مذهبه ونظر يته العامة فى طبيعة الوجودكا سنشرحه فا بعد . 


العو اي FB‏ اه 


و حدة الشبود ووحدة الوجود 


آشرت فى مواطن كثيرة من هذا الفصل إلى هذین الاصطلاحین وحددت 
الفرق بينهما بصورة عامة » و لکن الامر یقتضی مزيدا من‌الشرح والتفصیل لتظبر 
الق بلة واضحة بين وحدة الشپود الی‌استعماتها مرادفة لنوع م نأ نواع «التوحید» 
ووحدة الوجود التى لا صد با وحدة الالوهية ؛ بل وحدة الحقيقة الوجودية . 
و وحدة الود وال أو تجربة يعانيها الصوفى » لا عقيدة ولا عل ولادعوی 
فلسفية يحاول برهنتها أو بطالب الغير بتصدیقها . و لذا فرق الصوفية بين عل 


(۱) اللمم لاسراج ص 45 - 4۲۷ 


۱۸۷ مت 


التوحيد » ( أى العل بتوحید الله ) و « عين التوحيد » » وقصدوا بعل التوحيد 
معرفة توحيد الحق عن طريق العقل والاعتقاد » وهذا هو توحيد جمهور الناس 
الذين يثبتون لله وحدانيته وينفون عنه الشركة مجميع أنواعها : وهو مذهب 
بخا لف على حد قول الهجويرى )١(‏ مذهب الثنو بة القائلين بمبدأى النور والظلبة 
ومذهب الجوس القائلين بوجود بزدان و آهرمان؛ ومذهب‌الطبیعیین الذين یقولون 
بوجود الطسعة والقوة »ومذهب الفلكيين الذین يقولون با لکوا كبالسبعة ۽ 
والمعتزلة الذين يقولون ما لا بتناهی من الحا لقين (؟) : 

أما « عين التوحيد » فبى تلك الحال التى آشرنا ليما -- حال وحدة الشپود 
ی ليست علا ولا اعتقادا , ولا تخضع لوصف ولا تفسير ووحدة الشهود 
المرادفة لعين التوحيد .هذا العنی تختاف اختلافا جوهريا عن وحدة الوجود 
التىقديقول با الصوفی وغير الصوفء والتىلاتتصل با لنجر بة الصوفية إلا با لقدر 
الذى شرحناه . والظاهر أن , وحدة الشپود » هی أخص مظبر من مظاهر الحياة 
الصو فية (طلاقا بقطع النظر عمن محصل له الشبود > وعن موطنه وجنسه وديئله › 
فان الوثائق المعتمدة تلبت آنا حال عالمية جر .ها حكبار الصوفية على اختلاف 
أديا:هم وأجناسهم وأطلقوا علیها - اا لما بأسماء عتتلفة ٠‏ وهی الخال 
التى يسميبا صوفية الإسلام بالفناء وعين التوحيد » وحال المع وهكذا . يول 
أبو سعيد ال راز : أول مقام لمن وجد التوحيد وتحقق بذلك » فناء ذحكر 
الأشياء عن قلبه وانفراده بالله عز وجل (") ويقول أ بوبكرالشيل لرجل وأ تدرى 
ملا يصح توحيدك ؟. فقال لا- فقال , لانك تطلبه بك » (*) فالشبلى يطالب 


(۱) - كشف الحجوب ص ۲۸۰ 

(؟) يشير الهجويرى إلى قول المءعزلة إن الانسان خالق لا فعاله 
(۲) - الرسالة القشيرية ص ۱۳۲ 

(4) - الرسالة اأقشيرية ص ۱۳۲ 


ب ۷ ات 


حائلا دون الشعور بالوحدة » وحجا پا كثيفا يتر ا لمحب عن الحبوب . وفى هذا 
المعنى يقول الحسين بن منصور الحلاج فما أثر عنه من أ بيات : 

بینی وبشك ل شازعق فارفع بفضلك نمی من البين 

فهو بعاق من جراء شعوره بانيته نزاعا نفسيا مضا .ولا خلو له صغاء 
التوحيد » لسدم صفاء شپوده وفنائه » ولذاك یتضرع إلى الله أن رفع الإن من 
السین : والإن هو الوجود الشخصی المتعين ‏ الآنا . فهو لا بريد اثنينية الا 
والات : بل بريد عا تفیی فا ۳ و تبقی الانتوحدها آو بعبارةأدق» الا 
تنمحی فما التفرقة بينهما . 


RN $ %‏ ل انا 


وحدة الو جود ق مذهب ابن عری 


ش لم تظبر فكرة وحدة الوجود فى صورة نظرية كاملة متسقة قبل عى الدن 
إن عرق افتوی سنة 4۳ .- وان ظهرت بعض الاتماهات و هذه النظرية 
نجدها بين حين وآخر فى أقوال الصوفية السابقين عليه . وم يكن ابن عربى أول 
من أرسى دعام مذهب کامل فى وحدة الوجود وحسب » بل ظل حى اليوم الممثل 
ال کر لهذا المذهب ؛ وم يأت بعده من تكلموا فى وحدة جود يرا او شرا 
إلا كان متأ را به أو ناقلا عنه : أو مرددا لمعا نيه بعبارات جديدة , 

وعلى الرغم من هذا فقد حاول كثير من الکتاب قدما وحديثا أن ينفوا 


عن ابن عرف القول بوحدة الوجود ظنا منهم ر هذا المذهب مذهب مادی 
الحادى” لا يليق بولى مسل من كبار أولياء الله ؛ ولو عرفوا انود ا 


— AA = 


اتی يقولبها ابن عرف ليس فيا من المادية شیء» وأنه کا يقول ابن ية - ,فرق 
بين « الظاهر » و «المظاهر » فكان بذلك أقرب القائلين بوحدة الوجود إلى دوح 
الاسلام» » لا استبعدوا صدور هذا الذمب عنه , ولا أنكروا عليه مذهبا 
يعدفى طليعة ا مذاهب الفلسفيةالصوفية العالية . وم یکن | بعر بجر دفيلسوفصوق 
عنى با لجا نب النظری الثيوسوفى من التصوف» بل كان إلى جا نب هذا من أرباب 
المواجد والاذوان » تكلم بلسان الكشف والإشراق كا تكلم بلسان المقل » 
جمع بين القول بوحدةالوجود والقول‌بوحدة الشبود . وهذا هو موضع الحيرة 
فيه وسبب اختلاف الناس فى أمره . فالذن پنکرون عليه القول بوحدةالوجود 
نظرون له نظرتبم إل غیره من آوائل الصوفية الله والشبل رك اون 
الصری ويفسرون ما صدر عنه م نأقوال فى وحدة الوجود تفسيرهم لشطحات 
الصوفة» أو مترو نها عآک‌ثر تقدیر أقوالا معبرة عن وحدةالشهود مع أنها 
أقراللا يمكن صرفپا عن ظاهر معناها إلا بضرب من التعسف لا مبرر له . 


والحقيقة أنه لاينكر على ان عرف القول بوحدة الوجود إلاجاهل أو مكار 
فان کل فقرة من فقرات كتاءه «فصوص الحک» وكثير! ما يقوله فى «الفتوحات 
المكية » ينطق مما لا يدع الا للشك بأن له مذهبا فى وحدة الوجود مك عليه 
زمام عقله وتو وتفرع عنه کل ماذكره من مسائل الفلسفة والتصوف الكبرى 
کسائل الألوهية والبشرية » والعرفة الإنسانية والحياة النفسية » والحبة الإهية 
وال دیان والأخلاق وأمور الاخرة إلى غير ذلك ما مكن وصفه بأنه عثل فروع 


شجرة واحدة يغذبا أضل واحد 


قن اشنا فى مواضع كثيرة من هذا الکتاب إلى نظريات ابن عرفى فالحبة 


لإلهيةوغيرها و ييّناصلتها _عذهبه العام .والآن نعرض فى شىء من التفصيل قضيته 


بت ۱۸4 


الكبرى الى هى أصل هذه النظريات (۱) . ری ابن عرف أن الوجود بأسره 
حقيقة واحذة ليس فما ثنائية ولا 528 الرغم ماز ییدو حو اسنا م نكثرةق 
الوجودات فى العالم الخادجى وما نقرره بعقولنا من ثنائية الله والمال : الحق 
والخاق . ولكن الق والخاق عنده اسان أو وجپان لحقيقة واحدة إذا نظرت 
لها من ناحية و<دتهاسینها حقاء وان فظرت [لبا منناحية تعددهاسميتها خلقا. 
ولکنبما اسان لسمی واحد : 


, فالحق خلق بهذا الوجه فاعتروا ‏ وليس خلقا هذا الوجه فادرکو| 
جم مع وفرق فان العين واحدة وهی الكثير لاتبقى ولاتذر» (") 


هذه فى نظر أبن عرب قضية بديبية لا تقبل الشك ولا الدليل ولكنها فى 
الوقت نفسه تقبل التحقين عن طريق التجربة الصوفية الى يدرك فما الصوق فى 
حال فنائه هن نفسه وعن الخلق وحدته الذاتية مع الحق ؛ والعقل وحده - غير 
المؤيد بالكشف والذوق ‏ لا يقوى على إدراك هذه الوحدة . 


یصرح أبن عرف هذه العقيدة فى عبارات قوية جريئة لاموارية فہا : من 
ذلك قوله « فسبحان من أظبر الاشاء وهو عينها , 


فا نظرت عبی إلى غير وجبه 20 ولا معت أذ خلاف کلامه () 
(۱) - یل القارىء هنا إلىكتابا - The Mystical Philosophy of Muhyid‏ 
Din Ibn Arabi :Cambridge University Press, ۰‏ 
وكذالك إلى تمايقاتنا على فص وص الم لابن عربى؛ القاهرة سنة 4۲ ۱٩‏ 6 ففيها تفصيلات 

وف عن مذهب أبن عری برمته ٠‏ 
(۲) - فصوص الک س ۷۹ 
(؟) افتوحات + »اص ۰۰6 س ه من أسفل . 


بت م۱ 


وقوله : « وقد ثبت عند المحققين أنه ما فى الوجود إلا الله ؛ ونحن وإن كنا 
موجودن فإ نما كان وجودنا به . فن کان وجو ده بغيره فبو فى > العدم .)١(‏ 
وقوله : 
من “تقد وما فى الحكون الا هو وهل يجوز عليه « هو » أوما هو ؟ 
إن قلت ١‏ هوء فشپود العين تسکره فت ونا هوه فا هوه ليس إلاهو 
فلا تقر ولاتركن إل طلب فكل ثىء تراه ذلك الله ("۲) 
وقوله : 
پا خالق الاشساء فى نفسه أنت لما تخاقه جاسع 
تخلق ما لا ينتبى حكنبه 2" فيك فأنت الضيق الواسع() 
هذه العبارات وأمثاما ما تفیض به مولفات أبن عرف صر عة فى تقرس 
وحدة الوجود صراحة صارخة »وليس ف تأويلها لل‌غير ما يفم من ظاهرها إلا 
إفسادها . ولكن ابن عرن يواجه مشكلة الكثرةفى الوجود ‏ وهی صكثرة 
تشهد بها او اس ويقرها العقل ‏ وحاول آن‌شترها فل آسانن أا ور 
وال تجل فما الصفات الإلهية الىهىعين الذات.أو على آنها أوهام خترعپا العفل 
ادوا ته ومقولاته . والحق عند ابن عری معنیان : الأول « الق فى ذاته .زهو 
حقيقة مطلقة لانم فبا ولا تتصل بها بوجه‌من الوجوهءوالحق کا يبدو لنا لیا ته 
فى الوجود: وهو هذا المعنى مرادف للخلق. ولذاك کانلحقيقة الوجودية وجبان:حق 
وخلق.وهىالواحدوالكثيرءوالقدم والحادث والظاهر والباطنوو الأول والاخر 


(۱) - الفتوحات + ۱ص ۳۹۳ 
(؟) ‏ الفتوحات +۲ ص۲۰۹ 


(۳) - قصوص المع ص هم 
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وغير ذلك‌من الاضداد.فاذ! نظرت إلى الق منحيث ذاته فو الناظرل نفسه ؛ 
وهذا مقام الوحدة : وإذا نظرت إليه من حيث تجلياته نظرت إليه من مقام 
الکثة كا عبر عن ذلك أفلوطين حيث قال : إن , الواحد الآول فى کل مکان وهو 
مع ذلك لافى مكان » (۱) 
فالتفرقة بين ای والخلق » أو بين الواحد والكثير تفرقة منطقية يقول بها 
العقل لاالذوق الصونی» وهی تفرقة ق‌ظاهر الامر لا فی‌حقفته ,كالتفرقة بينالجوهر 
وأعراضه» وهمافى الواقع حقيقة واحدة »وإن تصور المقل الفصل ينها . فالنى 
عدث الكثرة فى الوجود هی آحکامنا على الوجودات » آما حقيقة 
الموجودات فواحدة . 
فى هذا الجا نبمن فلسفة ابن عر - وهوما يصح أن نسميه بالجا نب النطقی 
أو الفلسنى ‏ أثر ظاهر لثلالة تيارات من الفكر : الأول نظلرية أفلوطين 
الإسكندرى فى الواحد والكثيرء والثانى نظرية الأشاعرة فىالجوهروالاعراض 
والثااك نظرية الحلاج فى اللاهوت والناسوت : إذ الناسرت عند الحلاج هو 
المظبر الخارجى للاهوت . يقول : 
سان من اضر اسوق ,سا لأهددوة اقاف 
ثم بدا لخلقه ظاهرا فى صورة الآكل الشارب 
عق لقد غاب فة ك الحاجب بالحاجب 


وصع هذا , فا لفرق بين این عرف من ناحية » وبين أفلوطين والاشاعرة 
والحلاج من ناحية آخری» فرق جوهرى وأساسی» ومذهبه تلف عن مذاهیپم. 


۳ : ٩ : ۳ الیاسوعات‎ )۱( 


مد 14۲ ست 


وعشيا مع منطق العقل - لااتكشف ‏ حاول ان عرق أن يضر 
الملاقة بين الواحد والكثير ويلجأ فى ذلك إلى ضروب من التثيل والتشبيه 
قد تمين بعض الثىء على فهم هذه المشكلة ا معقدة » ولكنبها قد تبلبل فحكر 
القارىء الذی بأخذها حرفتپا وإشاراتها المادية . من ذلك مثيله الذات 
الإطمة بشىء منعكسة 2 على مرايا » والكثّرة الوجودية بالمرايا الى تنعكس 
عاما صور ذلك الثىء . أو مششله الذات الإلمية بالواحد المددى » والكرة 
الوجودية بسائر الأعداد التى تستمد وجودها من « الواحدء . أو تشله الذات 
الإلمية با لجسم » والكثرة الوجودية بأعضاء الجسم التى لا وجود لها ولا کیان 
بني الجسم . وهذا التشبيه الآخير معنف المادية . 

وللحقيقة الوجودية فى تنزلها إلى عابنا ثلاث مراتب : ,مرتية الأحدية 
المطلقة » وهی مرتبة الذات أو مرتبة ١‏ العماء» . ونحن لا نعرف عن الذات 
الإلمية ‏ منحيث هى ‏ شيئاء ولا نستطيع أننصفها بثىء سوى محض الوجود: 
لا من هذه الحيئية مجردة عن كل امم ووصف وإضافة . والثانية مرئبة 
, الواحدية » وهی المرتبة التى تتجل فيبا الذات فى جالی الاساء والصفات » أو 
هى مر تبة « الحق » أو الله بالمعنى الدیی . ولكن الاساء والصفات الإلهية هی 
من ناحية عينة الذات - کایقول المعتزلة - ومن ناحمةأخرى عي العالم الخارجى 
إذ ليس العالم الخارجى عند ابن عرری سوى جموعة من‌انجای والمظاهر الى تتجل 
فا الذات الواحدة فا لا يتناهى من الصور . فالمالم الخارجى هو بموعة صفات 
الله : ووجود الذات فبه وجود مقيد نسى لاه وجود متعين فى صور أعيارن 
السکنات» أو معن ف النست والإضافات الى نطلق علا اسم الصفات . ومن 
هنا کانت الموجودات کلہا صفات للحق کا يقول اين عر : «فا وصفناه ( أى 
الحق) بوصف إلا كنا ( أى احدئات ) ذلك الوصف 9 وقول : , فبو تعالى 


- 1۳ = 


امسن بكل اسم لمسمى ف العالم ما له اثر فى الكون د 

وق هذه المرتبة ندرك الفرق بين الإله واللألوه والخالق والخلوق » والمطلق 
والنسى , والحق والخلق . أما فى مرتبة العماء ‏ أو الاطلاق الصبرف - 
فلا ندرك هذه المعانى. ولهذا بخطتّىء أ بنع رف الغزالى ومن بری رأيه من الحكاء 
فى زعمهم أن لته تعالى عکن أن مرف من غير نظر ف العالم : فيقول : لعم : 
تعرف ذات قدرعة أزلية » لاتعرف آنا إله حتى يعرف الألوه . فمو (أى المألوه) 
عين الدليل عليه , .0؟) 


والصلة بين | لرتبة الأولى والمرتبة الثانية أشبه بالصلة بين ما هو بالقوة 
وما هو بالفعل » ولکنه‌عروج لما بالقوة إلى ماب لفعل ذير حدود بزمان: إذلا 
1 له ولا نجاية؛ بل التجل الإلحى عملية أذلية أ بدية أوعملية خاق مستمر »الغا ة 
منه معرفة الحق بظپور أسمائه وصفاته على صفحة الوجود ذا يفسر ان عری 
مع الق » وبر + ورشير نی لدت ای النی یقول اه فه : > کشت 
کنزاً مخفیا فأحببت أن آعرف فخلقت الاق فى ( أو فبه ) عرفونی . وکذاك 
شرح سر خلق الإنسان بأنه إظبار العالات الإلميه فى صورة جامعة یری فما 
الحق نفسه فقول : 

د لما شاء الحق من حيث أسماؤه الحسنى التى لایبانها الاحصاء أن رى 
أعيانهاء وان شنت قلت أن بری عيئه > فى کون جامع محصر الامرکله » لكو نه 
متصفا بالوجود » ويظور به سره [ليه: فان رؤية الثىء نفسه بنفسه ماهى مدل رۇ ته 
نفسه فى أمر آخر یکون لدكالمرآة » فإنه يظبر له تفسه فى صورة بعطبا امحل 


)۱( الفتوحات 4 ص اک 


۰۶ فصوس الحکم ص ۸۱ 


4و( — 


المنظور فيه ما لم يكن يظبر له من غير هذا امحل ولا تجلیه له , الح اخ . . ۲۱ 
أى لما شاء الحق ذلك أوجد الانسان » أو أظبر صفاته وأسماءه فى أكل 
صورة خلقية هی الصورة الإنسانية . 
والمرتبة الثالثة مرتبة شهود الحق فى قلب الصونی حوث محی الکرة وتتجل 
للعالم الخارجى وجودا ؛وإعايرى أله وحده و بعر فهمعر فةذو قية عن طر يق ا تصاله 


به » و سَحقق بوحدته الذاتية معه . 


هذا هو الجانب الميتافزيقى لمذهب ابن عرى فى طبيعة الوجود » وبازم عنه 
منطقيا أنه لا عل فيه لفكرة الألوهية ممناها الوق لمرو أى لا حل فيه 
لإله خالق المام بالمعنى المعروف لكلمة الق » معبود محبوب , مدير للكون » 
عم مريد » سميع بصير إلى غير ذلك من صفات , الشخصية » الى تخلعها الآديان 
على الله . وابن عری لا نكر صفات الب يه التى تقول بها الادیان کالقدم والأزلية 
شود بات دای ونحو ذلك من صفات السلوب » ولكنه ول 
أب هاو اق وصف با اق نفسه اا رجا ال حدکبيی عن ظاهر معناها 
ويجعلها أ كش عشیا مع فکرته الفلسفية العامة . وهو يلجأ فى ذلك الى حیل لفوة 
غريبة يظبر فیپا أثر منبجه « الظاهرى » . فاسم , الجبار , عنده مشتق من 
«الجبر» » والحق جبار ععنی أنه عنصرالضرورة والوجوب الذى يحمل الكائنات 
تظبر على نحو ما هی عليه . فبى تخضم لضرورة ذاتية إذ تخضع الحق المتجلى 
فها . والاسم و الغفار » مشق من و غفر » عمنی غطی . والق غفار عمق أنه 
د يغطى » ذاته فى صور أعيان الممكنات . والاسم « العدل , مشتق مت بعال 


)۱ تصوس الحكم : ص 4/8 


بت و۱4 — 


معنى مال . رالحق عدل لانه مال‌منحضرة الوجوب الذاتی إلى ءضرةالوجوب 
با لغير . والاسم , الحفيظ » مشتق من حفظ معنى صان . والله هو الحفيظ ععنی 
المقوام والصائن لوجود کل شىء بذاته » وهو العليم ععنى الذى يعم نفسه بنفسه 
فى تجليه الذاتى لنفسه » وهو السميع ععنى الذى يسمع الكلام الذاتى للوجودات 
فى حال بو تیا » ومکذا وهكذ| )١١‏ 

من هذا يتضح أن ابن عربی موزع الفكر بين تصورين مختلفین للالوهية : 
بين إله وحدة الوجود الذى هومداً ميتا فز یقی جرد من‌الصفات المشخصة . وإله 
الأديان الذى له هذه الصفات . وهو حاول جاهدا أن يوفق بين التصودين فلا 
يصيب فى هذا التوفيق إلا قليلا من النجاح . ولكن الذى لا شك فيه أنه يدين 
بوجودإله ما تبث بعبادته وحبه والتقرب إليه . بل أن عاطفته الدينيه لر تفع فى 
حرادتها أحيانا إلى الحد الذى لا يدا نيها فيه عاطفة الرجل المؤمن غير التفلسف» 
وترى من خلافا قوة الا مان وصدقه . استمع إليه وهو يصف افتقار 
الوجودات كلها إلى الله معنى تقومها ووجوب وجودها به : 

قال تعالى تشريفا بیع الموج ودات وشبادة لهم : « لأا الشاسأنم 
الفقراء إلى اله » . فالفقراء ثم الذين يفتقرون إلى كل شىء من حيث إن ذلك 
الثىء هو مسمی الله ءفإن الحقيقة تأى أن يفتقر إلى غير الله . وقد أخير الله أن 
اناس فقراء إلى الله على الإطلاق. والفقر حاصل منم . فعلينا أن الحق ظبر فى 
صو رة کل ما يفتقر إليه فيه . فلا يفتقر إلى الفقراء إلى الله هذه المثابة شىء ۰ وم 
يفتقرون إلى كل شىء . فالناس جو بون بالأشياء عن الله . وءؤلاء السادة 
( يقصد فقراء الصوفية) ا الاشیاء مظاهر الق تل فيها لعبادهحى فى کل 


(۱) أنظر فى کل هذا الفتوعات ب 4 : س ۲۱-۲۵۰ . 


وه 


أعياهم فيفتقر الانسان إلى مده وبصره وجميع ما يفتقر إليه من جوارحه 
وإدراكاته ظاهرا وباطنا . وقد أخبر الق فى الحديث الصحيم آن الله سمع العبد 
وبصره ويده : فا افتقر هذا الفقير إلا إلى الله فى افتقاره إلى سمعه ويصره . 
فسمعه وبصره إذن مظبر الق وجلاه . وکذلك جميع الاشیاء بهذه المثابة . فا 
اواد اوو ا وات وت بان سسا فى يعض اه افو 
فبذا حال الفقراء إلى الله لا ماتوهمه من لاعل له بطريق القوم . قال أ ہو يزيد 
البسطای : « يارب ماذا أتقرب إليك ؟ قال با لبس لى : الذلة والافتقار , ۱۱ 


فالته الذى تصوره ابن عرف مبدأ الوجود وأصل کل موجود هو وحده الغنى 
على الاطلاق » وکل وود مفتقر [لبه على الحقيقة » وما يبدو من افتقار 
الوجودات إلى الاسباب وم وخداع » لآن الذى یشتر إليه على الحقيقة هو 
الحق التجل فى صورة هذه الاسیاب لا الاسیاب نفسبا 

مکذا هدم أبن عرف فكرة السببية الطبي‌عية ليقم مقامپا السيبية الإلهية إذ 
٠‏ الحق وحده هو الفاعل لكل شیء »> وهو وحده الذى مد الوجودات عا تفتقر 
Eg‏ عقا ORE‏ ووم ريا 
المعانى الدينية العميقة كالر بو بية والعبودية والألوهية والألوهية والرحمة واحبة 
والتدبيد والخلق وغير ذلك ويعرضها فى صور جديدة لا عبد لمفكرى الإسلام 
ما من قبله 

والنقيجة التى نستخاصها من كل ما تقدم هی أن وحدة الوجود التى يقول مہا 
ابن عرف ليست وحدة وجود مادية عمنی أن الحقيقة الوجودية هی ذلك العام 
اناد ان أمام حو اذا ولك ا وه وجوت فقا له وروجا هر وود 


"١ الفتوحات + ۲ : ص‎ )١( 


ب لاوا 


حقيقية عليا هى الحق الظاهر فى صور الموجودات ٠‏ وتعتدير وجود العالم مثا بة 
الظل لصاحب الظل . ومذا حرص ان عر فى عل القول بأن الحق منزه مشبه معا 
فتنز.به فى وحدته الذاتية وا لفته الحوادث » وتشيبه فى تحليه بصودها. وتختاف 
درجة توكيده لجا نب التثزيه أو جانب النشييه باختلاف الحال الى بكتب فما: 
فقد يغلب عليه لسان التشییه حتى تكاد تظنه ماديا » وقد تغلب عليه الماطفة الديئية 
فيتكلم بلسان الت يهو نكر كلمناسبة بين الله والخلوقات . بقول فى کلامه‌عن جر بد 
التوحيد : « إذ لامناسبة بين الله تعالى وبين خلقه ألبتة » فان » أطاقت المناسبة 
يوما عليه کا أطلقها أبو حامد الفزال رضی الله عنه فى کتبه » وغيره » فبضرب 
من التكلف و عرى بعید عن القائق . والا فأی نسبة بين احدث والقدم » 
وكيف يشبه من لايقبل الثل‌من يقبل المثل ؟ هذا حال کا قال أبو العباس بن 
العريف!لصذها جى نی« محاسن| بجا لس» التى تعزی إليه: ليس بينه و بين العبادفسب" 
إلا العناية » ولا سیب إلا ال ولاوقت إلا الأزل » ومابقى فعمیوتلییس .. 
فانظرما أحسن هذا الكلام وما مم هذه المعر فة بالله وما أقدسهذه المشاهدة(١)‏ 


وحده الوجود والمذهب الافلاطوی الحديث 


سبق أن ذكرنا أن فى مذهب ابن عرد فى وحدة الو جود عناصر استمدها من 
نظرية أفلوطينالإسكندرى ف « الو احد والكثير » ونظربةالأشاعرة ف« الجوهر 
وا ان هقف وا أن مذهبه فى نبا ية التحليل مذه بخاص به ختلف اختلافا 
جوهربا عن ها تين الذظريتين . والان نزید القول تفصيلا فى وجوه الشبه ووجوه 
الاختلاف بين نظرية أبن عرف فى مج الحق فىصور الوجودات ز نظرية آفاوطین 
فى صدور الكثرة عن الواحد . 


۱۱۹ ص‎ ١ > الفتوحات‎ - )١( 


امورب 


يبدأ التعددفى الوجود ‏ على مذهب آفلوطین - ب دور العقل الأول عن 
« الواحد » إذالعقل الأول وهوالمماول الاول»مثلث الجبات صدر عنه باعتبار 
هذه الجبات الثلاث عقل ثان و نفس وجسم .وك ذلك الحال فى العقل الا ی‌والعقل 
الا الب وما باہما من العقول » ولستمر الصدورات حى نصل ف نا بهحلقات 
السلسلة إلى اما النی نمرفه . وإذن فليس, الواحد» هو هذا العالم ولا جزءا منه 
ولا شیتا فبه ولا وجپا من وجوهه . 

ولهذا ندکر أن نظر بةالفيوضات الافلوطينية نظرية فى وحدة الوجود خلافا 
للكتاب الذين يلون إلى اعتبارها کذلك.آما نظرية | بنعرفى هنظربة فالتجليات 
الإلهية : ی ق ال جرد الود تیا 3 ا لافى الموجود 
الواحد الذى فاضت عنه - عن طريق الوساطات - الم و جودات المتىكثرة . نعم قد 
يفسر فكرته عن صدور الكثرة من الواحد بأنه تفتح الصور الوجودية فى 
تفس الرحانی » أو أنه تطور داخل نى ذات الق ونحو ذلك مما پشعر بقر به 
من فكرة أفلوطين » ولکنه فى الحقيقة أقرب إلى هیجل منه إلى آفلوطین : لآن 
کلات ١‏ التفتح ۾ و « التطور » و ١‏ التنزل » وماشا كابا كلمات لها دلالات منطقية 
لاواقعية : أى آنها کلات ما مغزاها فى نظرية مثا لية فى طبيعة الوجود قائمة على 
الج دل امش كا يقول هيجل وليس ف الوجود مجال لكثرة حقيقية ولا تصدد 
بأ معنی لوجودات منستقلة بعضا عن الاخر آو عن «الکل » 

وظمو ر االكثرة عن الواحد فى نظرية ابن عریی حركة دائرية لامستقيمة 
كحركة الصدورات الا فلوطبنية : فعند الأول شا الإ كين كل شه ووه 
إليه کل شىء فى حركة لاهاية ما . آما عند الثانى فلا تلحق حلقة من حلقات 
ساسلة الصدودات علقة آخری ولا تعود إلى الواحد . وكأن ابن عرف برد على 
آفلوطین وينكر عليه نظریته وهو يقول : ۱ 


— ۱۹4 ل 


, فكان خروجنا من العدم إلى الوجود به سبحابه » وإليه نرجع کا قال 
عز وجل : « وإليه يرجع الام كله ».. . الاتراك إذا بدأت وضع دائرة فإنك 
عندما تبتدىء مها لاتزال تديرها إلى أن تنتبى إلى أولها. وحينئذ تكون دائرة؟ 
ولو لم يكن الآمرك ذلك » لكنا إذا خرجنا من عنده خطا مستقها ۸ نرجسع 
إليه » وم يكن يصدق قوله - وهو الصادق - «ولیه ترجعون » . فكل أمر وكل 
موجود فبو دائرة تعود إلى ما كان منه بدؤها , (۱) 


2« 2« بن 5 
و حده الو جود و التجر به الصوقية 


الفاية القصوی من الحياة الصوفبة هی الوصول إلى الله عن طربق الخال الى 
يطلق عليها الصوفية اسم الفناء ٠‏ وقد آفردنا لهذه ال حال جزء| خاصا فى الفصل 
الذى عقدناه عن « التوحيد » کا ببنا كيف عاج قدماء الكتاب كأى نصر السراج 
وأ القاس القشيرى موضوع الفناء من حیث هو ظاهرة ضوفي يحب أت 
شه ابش TE E‏ سا شوت وا ان 
يكون طذه الحال صلة بدعوی فلسفية كالحلول أو الاتماد أو الصيرودة : ععنی 
أن الصوفى یفی عن الأخلاق الذميمة ويبقى بالأخلاق الميدة » ويفنى عن صفا ته 
من عل وقدرة وإدادة ويبقى بصفات الله الذى له وحده العلل والقدرة والإرادة . 
وأخیرآ فق عن نفسه وعن العالم حوله ويبقى باه ععنی أنه لايشهد فى الوجود 
إلا الله . 


كان هذا هو العنی‌النی اتفق عليه جمبور الصوفيةقبل أصحاب وحدةالوجود. 


۳۳۲ اافتوحات < ۱ ص‎ )١( 


اه لاد 


فإذا ادعي أحد منهم أ عن تفه أو عن آل کن ناآ غا عق 
نفسه وعن الخلق ۰ فلا عل له ما ولا خ» وأنه فىهذه الغيبة يتصل بالحق ويشهده 
من غير حلول أو مزج أو صيرورة لآن ای لاحل فى الق ولا ترج به ولا 
ضبن أحد مثيما الاخر ولك إذا تكلم ابن عرف عن « الفناء » و البقاء ؛ 
فاذا بعى ؟ إن فحكرة وحدة الوجود عنده سا بقة على التجر بةالصو فة لا المكس 
معن أن الوحدة ليست شيئا ( حصل) ف التجرية؛ أو أن القول بوحدة الق 
والخاق شىء (يستتتج) منالتجربة . بل إن المكس هو الصحيع: وهو أن التجربة 
الصوفية ءکن استنتاج إمكانها من فكرة - أو قضية ‏ وحدة الوجود . لابقوم 
مذعب وحدة ليو لكل تجریةالصوفیة :بل بشو (سکان اتجریة عل 
المذهب : ومذا هو موقف أفلوطين أيضا .)١(‏ 
كانت قضية وحدة الوجود نقطة الابتداء فى مذهب أبن عردی , وجاءت التجر بة 
الصو فية لتحققبا و تشد بصحتیا . وذاك لانه لا حاول أن تغلب بطر بقة عقلية 
على التناقس بين الوحدة والدكثرة »وجد بطريق الذوقالصوف - تأببيدا لرفع هذا 
التناقض » فأحال من لايفهم كلامه على الذوق الصوق کا هو شأنه دا نما فى مشل 
هذه الواقف . 
التجر بة الصو فية إذن حال تتحقق فيها الوحدة الذاتية بين الحقوالخلق من غير 
أن يحل أحدهما فى الاخر أو يصير أحدهما الآخر بأى معنى من معانى الصيرورة 
إذ لاحلول ولا صيرورة هناك ؛ وإ نما هو تحقق لامر موجود بالفعل هو الاتحاد 
أ الوحدة . فإذا تكلم ابن عر عن الفناء والبقاء بالمعنى الصوفى فانما یعنی 
الفناءعن ( الجبل ) بالوحدة الذاتية للوجودات والبقاء ( بالعلم ) بهذه الوحدة ؛ 
وإذا تكلم عنهما بالمعنى الفلسى فإ نما يعنى فناء الصور الوجودية وبقاء الذات 


Whittaker’s Neo - platonists 2١ 101 - انظار‎ )١( 


س اه — 


الواحدة المتجلية فى هذه الصور : وهذه هى حركة الق المستمر الذى سميه 
( بالخلق الجديد). وهو بری أن الفناء والبقاء جذا المعنى أ كل فى تقرير الوحدة 
فى حين أن الفناء الصوفى أ کل ف الشبود . ۱ 

وذ تاي | قد وا E‏ ا وروص لد غود EEE‏ 
وبنظرإل التجر #الضوفة باعتبادها المرحلةالنهائية فى الوصول إلى معرفةالحقيقة . 
وهنا یتفق ابن عربى مع أفلوطين الذى بصف هذه الحال بقوله : ,هی إدراك 
الآذلى بالاتصال به اتصالا مباشرا فى وحدة تتحقق فيها النفس من صلب با 
بالعقل وه ۲۱ . إن النفس تشاهد الواحد لاباعتباره شيئا خارجا أو غريباً 
عنها » بل باعتباره فيها وقائما ها » فتفنى عن ذاتها با تصاطهاالتام به : وهذه حالة 
فوق طور العقل والعل 9) ۰ 

والغريب أن يتفق ان عرد وأفاوطين فى النتائج الصوفية الى وصلا لیم 
على الرغم من اختلافیما فى فلسفتههما . وابن عر فى نظرنا أقرب الفياسوفين 
إلى المنطق : لان النفس ال جز ثمة الإنسانية الى تشاهد « الواحد » فى ذانما لم تسكن 
فى أية لحظة من االحظات شيئًا منفصلاعنه فى مذهب این عر . أما على مذهب 
أفلوطين فبی فيض بعيد الصلة بالواحد ۰ ولکنبا تت.ل ۰ وتتحقق بوحدتها 
مى ا اجه اوي 


(۱) التاسوعات لأفلوطين 4 :م ٩-۲ :۱ 61١‏ 
(۲) التاسوعات ٩ : ٤‏ ,ه:ه 


لا ۳۰۲ لم 


STE 


ورد فی القرآرن وصف اله تعالى بأنه جبار » متكبر » قهار ؛ معز » مذل 
سريع الحساب إلى غير ذلك من الصفات الى سمبا الصوفيةه صفات الجلال ». 
وكذلك وردت آ بات تصور آ ثار هذه الصفات فى عام الخلق فيما ألزله الله 
وما زال ينزله بالكفار والعاصين من ضروب الحن والانتقام NEE‏ هم 
فى الدار الآخرة من‌صنوف العذاب . کل ذلك بأسلوب قوى مؤثر” شيع الرعب 
فى القلوب و تقشعرمنه الا بدان . 

ولکن ف القرآن طائفة آخری من الابات بصف الله فيا نفسه بصفات 
الجا من رحة بعباده » وحبة لهم وشفقة علیرم وغفران لذنو م .و پذکر ما 


آعده للمؤمنين الا برار فى الدار الآخرة من ضروب انعم . 


وقد كان لكل من هاتين الطائفتين من الأ بات أثره الظاهر فى مراحل تطور 
التصوف الاسلای الختلفة » فى مرحلة الزهد احض -- حيث كن التصوف 
بسیطا ساذجا . وأ مان المسلمين غضا قو با » استجاب الرهاد للطائفة الاول من 
الابات القرآ نية أحكثر من استجا بتهم للثا للثانية ‏ فا لغوا فى تصوير العاصی أي 
کان نوعها » واستولى على قلويهم الرعب والخوف من الله وعذابه ؛ بل کان الحوف 
هو الباعت الا كبر فى كل ما أتوا به من طاعة وعباده . 


وق المراحل التالية ابتداء من القرن الثااك - أو قبل ذلك بقليسل 
استجاب أتقماءالمسلمين للطائفة الثانية من الایات » وحل فى قلوبهم حب الله حل 
الخوف منه » و أصیح ذلك الحب الباعث الأول فى كل ما أتوا به من أع مال 
الطاعة والعبادة ٠‏ 


س إل — 


وبذلك ظبر فى التصوف الإسلاى منذ عصر میکر نزعتان : تثمثل التزعة 
الآولى فى السل الزاهد الذى نظر إلى الله نظر ته إلى قوة هائلة قاهرة قادرة على كل 
شىء » مببمنة على کل شیء »> مر وة لكل شىء : لا تجری فى الكون حركة ولا 
سكنة إلا بأمر الله وطوع إرادته : پطش يمن يشاء » ويعذب من يشاء » ويغفر 
لیا 2 


وقد نظر هؤلاء الزهاد إلى العالم نظرتهم إلى شىء بغيض حقير بحب الفرارمنه 
وعدم الركون إليه . وعدم الاغتباط بأمر من أموره ء ولوكان ذلك الامر لذة 
الطاعة . ولذا غلب عليهم الحزن والکد والخوف والبكاء » وشاع فى نفوسهم 
التشاژم . ومن الامثلة الواضحة لمثل هؤلاء » زهاد الصحاية والتابعين ؛ ومن 
زهاد القرن الثانى إبراهم بن أدهم وشقيق البلخی . وقد فصلنا القول فى ذلك فيا 
ذكرنادعن الذون اون من ادوان لسوت : 


أما رجال المرحلة الثانية وما يليما فتقوم ازعتهم الصوفية ‏ أو فلسفت م 
الصوفية إن صح هذا التعبير -عل أساس أن أهم صفات الآلوهية ليست الإرادة 
المطلقة المسيطرة على كل شىء » بل اجمال المطلق والحب المطلق المنيثين فى سائر 
أنحاء الوجود . والعالم فى نظرهم مظبرمن مظاهر الإرادة الإلمية من غير شك» 
ولكنه فوق ذلك مرآة نعکس على صفحتها امال الإل مى » وصودة يتجلى فيها 
اب الإلمى . واه النی صوده أوائل الزهاد بصورة , العبود الذى ,يج بأن 
يذل له العيد وخشاه »صو “ره هؤلاء بصورة « ابوب 0 الذنى حبهالعيد: و با جيه 
ويستأنس بقربه ويطمئن إلى جواره » ويشاهد جاله ف قلبه ون کل ما ظهر فى 


الوجودمن ] تاره ۳ 


۲ 


بل إن بعضهم ذهب إلى القول بأن , الحب الإمى , هو سر خلق الله لما لم : 
لانه تعالى أراد أن يحكشف عن سر جاله الازلی ليظبره فى صفحة الوجسود 
ليكون دلبلا عليه کا قال تعالى عن نفسه فى حدرت قدسی : « كنت کنزا مخفيا 
فأحببت أن أعرف فخلقت الق فبه عرفون » 2١‏ وکان من نتائج هذه النزعة 
ظهور نظرية الحب الامی وذيوعبا فى أوساط الصوفية طوال العصور ۰ وظپور 
فكرة الجذب الصوفى وفكرة الاتصال بالله . 

لا جال إذن للقول بأن نظرية الب الإلحى نظرية ليست إسلامية ‏ أو آنا 
لا سند لحا من القرآن والحديث » وأنها أمر استحدث عند السمین عندما تأثروا 
بأصحاب الديا نات الاخری كالمسيحية والمانوية » ون كان لماتين من غير شك 
أثر غير قليل فى تشكيل هذه النظرية وأساليب التعبير عنما . لقد صرح القرآن 
بأنالله حب وحب فى مثل قوله تعالى بهم وتحبو نه » (") وقوله , والذين آمنوا 
أشد حبا لله () . وى عن النبى صل الله عليه وسل لا أله أبودذين 
المقيلى يا رسول الله ما الإمان ؟ أنه قال : « أن يكون الله ورسوله آحب[ليك من 
سواههماء . وق حديث آخر قال : « لا يؤمن أحد؟ حتى ڪون الله ورسوله 
أحب إليه من سواهما , . 

ويروى عنه أنهكان يقول فى دعائه : « اللهم ادذقی حبك وحب من أحبك 
وحب ما يقربنى إلى حبك » واجعل حبك أحب إلى من الماء البارد» () 
ووصف الله نفسه انه د الغفود الودود » )٩(‏ واه قریب من عبده إذا دعاه . 

(۱) - وق رواية نی عرفولى 
(۲) - الئدةه 
(۳) - البقرة ۱۹۰ 


(4) - الاحیاء للغزالىط: الحلى ج٤‏ ص ۲۸۲-۲۸۱ 
)٠(‏ - الپروج ۱۶ 


— ¥. = 


وبأنه سميع الدعاء , وأنه أقرب إلى الإنسان من حبل الوديد » وغير ذلك من 
الآبات التى تفیش عطفا وحنانا ورحة بالعباد . بل إنه تعالى أراد أن رڪون 
حبه لعباده حظا مشتركا بينهم جیعا لا تستأش به أمة دون أمة ولااطائفة دون 
طائفة فقال فى معرض لوم اليبود والنصارى : و وقالت اليبود والنصارى نحن 
أبناء الله وأحباؤه » قل فلم يعذبكم پذنوبک ؟ بل أنتم بشر ممن خلق» () فهو 
يشكر عليهم أنهم يقصرون هذا الوصف :على أتقسهم فى حسين أن كل مؤمن 
خليق به . 

وف القرآن آ بات كثيرة تشير إلى أن الله بحب كذا ولا يحب کذا . 
کقوله تعالى : , إن الله حب الذين يقاتلون فى سبيلهصفا » » وقوله , إنالله يحب 
لتوا بين وحب المتطبر ين ٠.‏ وقوله ,إن الله لا حبالمعتدين » ۴ وقوله .والله 
لا ا 2 


آما الأحاديث النبوية الى ورد فيها ذكر الحب الامی » فتتجاوز فى عددها 
ومعانيها ما ورد فى القرآن فى هذا الصدد , ولاشك أن حكثيرا منها قد وضع 
التعبير عن الافکار الصوفية التى مت تحت تأثير عوامل خارجية ظبر أثرها فى 
التصوف منذ منتصف القرن الثانى البجرى . ومن الأحاديث الصحيحة الى بكر 
الصوفية من روايتها والتعليق عليها » الحدوث القدسى الذى يقول الله تعالى فيه 
دلا بزال عبدى يتقرب إلى" بالنوافل حى أحبه » فإذا أحببته كنت سمعه الذنى 
يسمع به ؛ و بصره ألذى يبصر بهو يده التى ,ببطش بهاءورجله الى يمثى علیپاالخ . 


۱۸ الائدة‎  )١( 
۲۲۲ البقرة‎ - )۲( 
۱۸۹ البقرة‎ - )۳( 
٩۰ الائدة‎ - )4( 


س ۵ ۷ 5 


فظاهر من کل ما تقدم أن فى القرآن والخديث نصوصا صرحة الدلالةعلى عبة 
الله لمباده وعبة عباده له » وأن هذا آمر لاجحده إلا أو مکار . أما 
أن هذه البذور الأولى قد نمت ف البيئة الإسلامية نحت تأثير ثقافات أجنبيةحى 
ظبر عنما نظرية بل نظريات فى الحب الامی ۰ فهذا أمر بحب أن نسل به وإن 
كان يحب ألا نبالغ فى شأنه . وأقوى الصادر الاجنبية تأثيرا فى نظريات الب 
الای عند المسلمين » المسيحية” والا نوية والآفلاطونية الحديثة . 


موقف المسامين من الحب الإفى 


خضعت مسأ له اب الإلمى عند السامین لمعا بير مختلفة ووجبات نظر متتباينة 
تبمأ لتباين فرق المسلمينفى فهمهم وتصورهم لمعى الآلوهية والصلة بين الله وخلقه . 
فإنه على الرغم من ورود صریح الا یات والحديث ف أن الله حب وب : 
آنکرت بعض طوائف المسادين أنه عب وب على الحقيقة , وقالت إن ماورد 
فى الشرع ما يشير إلى ذلك لا یعدو أن یکون ضربا من الجاز , وأن الله لاحب 
ولا مب لان الحبة ها من اللوازم مالايليق بالجناب الإلمى كالشوق وال نس 
والمناجاة والمشاهدة و تبادل اللذة ولحو ذلك من صفات الخلوقات التى بجحب أن تاره 
لله عنها . وأقصى ماذهبوا إليه من التأويل هو أن قالوا إن المراد ا العيد لله 
طاعته ودوام خدمته » وان المقصود بمحبة الله للعبد کلاء ته ورحته » أو قالوا 
کا قال بعض التکلمین- إن امحبة إحدى الصفات الى وصفما البارى نفسه (فى 
مثل محبهم وحبونه ) فيجب الاعتقاد بها وعدم النظر فى ماهيتها وكيفيتها. 

أما الصوفية فنهم مو ان [ کی نظا ل جذاس ال 
ال مجو برى الذى يفسرىبةالتهلاميد بأنما صفة من صفات التهكالرضا والغضب و الرحة 


سد مس 


ونحوها: ومعناها عنا بتهتعالى با لعبد ومجازاته له فى الدنيا والآخرة»وعصمتهإياه 
من‌الذنوب‌والائام » ومنحه إياه دفيع القامات والاحوال»وشغله قلبه به وحده. 
فإذا اختص الله عبدا من عباده بهذا الاختصاص فقد أحبه. أماحب العبدار به فهو 
صفة أو معنى بظپر فى قلب‌العبد بصورة التعظم والإجلال للمحبوب؛حیث يطلب 
رضاه دابا وجزع من بمده » وأ نس بذ كره ویستوحش‌من ذ كرغيره» و بقطح 
جع علائقه بالخاق ويتجه بکلیته نحو ساحة الحق وحده . 


ولكن منالصوفية منم يستبشع شيئامن معانى الحب ومستازما ته عندکلامپم 
فى حبهم لله أو حب الله لهم » بل اعتبروا ذلك الحب حقيقة واقعة اختصوا بها 
وعرفوها فى تجار م وشمروا بلذتها » وأن لوازم الحبة من شوق وحنین وان 
ومناجاة ولذة قرب وال بعد» ما هى حقائق أدركوها فى مو أجيدهم > وأن امحبة 
أ متبادل بين الله وعده عفالته يشتاق إلى العبد و يطلب قربه کا شتای‌العبد [لبه 
ويطاب قر به : والته بنا جى العبدو بخارعلمه کا ينا جيه العبد و بغار عليه .إلى غيرذلك 
من صفات الصة ولوازمها . أما المواظية على طاعة الله وخدمته فپی عندم فرع 
الحبة ولیست مرادفة ها کا ذهب إليه بعض الا وائل .وقدحاول الغزالى أن جد 
اساسا عقليا لحب الإنسان له » فقم الحبة إلىخصة أنواع وقال إنهذه الا نواع 
لاايتصور کاها ولا اجا با إلا فى حب الله . آما أنواع الحبة فهی : (۱) حبة 
الوجود : )١(‏ عة من يرجع إليه دوام الوجود : )۴( عبة احسن إلى الغير : 
(4) محم ة کل ما هو جميل ف‌ذاته : (ه) محبة م نكان يبنهو بين امحبوب مناسبة . 

أما أن هذه الا نواع لا يتصور كالما ولا اجّاعها إلا فى حب الله » فذلك 
لان العبد إذا أحب وجوده فقد أحب الله لا نهواهب هذا الوجود , وإذا أحب 


دوام وجوده »فقد 55 الله لا نههو الذی‌پدم عليه و جو ده مولذا نت الحسن 


اليه » فقد أحب الله ان المسبغ النعم, واذا آحبانمال فقد أحب الله الذى 
هو مصدر کل جيل » آولانه هو اجميل على الحقيقة . أما عن النوع الخامس , 
75 الفزایی أن المناسبة موجودة بين العبد وربه - انح والحبوب - إذ العبد 
فيه الروح الى هى من أمر الله . والتى من أجلها استحق الانسان الخلافة عن الله 
کا استحق أن تسجد 4 اللامک () 

فحبة الله إذن فى نظر هؤلاء الصوفية أمر مشروع مکن > بل أمر واقع 
حقق »و لكبنها حال ذوقية كسا تر أحوال الصوفية لانستطيع ها شرحاولا تفسيرآً 
ولا ملك لها تعبيرا . هی حال تل عن الوصف وتلطف عن العبارة كا ول 
القشيرى « ولكنبا تعمل العبد على التعظم لله وشار رضاه » وقلة المبر عنه 
والاهتياج إليه . وعدمالقرار من دونه » ووجود الاستلناس بدوام ذكره 0( 

ول يكن التحول من إنكار الحب الإلهى إلى الاعتراف به فى دوائر الفقباء 
والصوفية سريعا ولامفاجمًا » بل ظلت المسألة معلقة زمنا » مترددة بين الأاخذ 
والرد . حتى قبل الفقباء نوعا من الحب لایتجه إلى موضوع مشخص ٠‏ بل إلى 
فكزة أو مثال رمز إليه بموضوع محسوس ‏ وكان هذا النوع من الحب أشبه 
شىء با لحب العذرى . فليا اعترف الفقراء به » القس فيه الصوفية تأبيداً لمذهيهم 
فى الحب الامی . وعن هذا الطريق- فیا أعتتقد. اعترف الفقباء وأوائل الصو فية 
على السواء بإمكان الحب الإلحى اجرد عن التشخيص والتجسم . 

نعم قد يرمز الصوفية للمحبوب الامی عوضوعات مشخصة مجسمة ترد 
أسماؤها فى قصا ئدهم .بل قد پنشدون فى محافلیم قصائد من صمي الغزل ال نسای» 

(۱) - الاحیاء للغزالى ج 4 ص ۲۹4 
(۲) - رسالة الفشيرى ص ۱6 


س 4 س 


ويلحظون فيها معاومغازىإلهية ‏ و لكنهذ! ليس إلامنقبيل الرمز والإشارة 
إلى معان تسمو على التصريح والتعبير . وإلى هذا المعنى شير قائلهم بقوله 
آسميك لببى فى لسبی تارة وآونة سعدى وأوفة ليل 
حذارا من الواشین أن بفطنوا بنا وإلا فن لبنى فدیت ومن لیلی:(۱) 
م يقف الام بالصوفية عند مجرد الكلام فى الحب الإمى باعتباده حالامن 
الأحوال الى بعا جو لمان تجار.هم .بل ظبرت هم فيه نظر يات واتجاهات اختلفت 
وظهرت أول نظرية فى الحب الإلمى فى مدرسة البصرة » وكان ظبورها عند 
جماعة لقبو | بالر نادقة ان زنادقة الرهاد # وهو اسم أطلقه علیهم 0 داود 
امه تا وس ۳۷۵ )( ومن هؤلاء رابمة العدوية ) توت سا ۱۸۰( 
وریاح بن‌عمرو القیسی التوق سنت۱۸۸()وحبانآواین حبان_الحريرى» وأبو 
حت ات ونه أطلق هذا الاسم أيضا على عبدالواحد بن زيد (التوفی سنة 
۷۷) وكيب وعبدك الصوف الشيعى وام رأة رياح القیسی وأ العتاهية الشاعر . 
ولا شك أن ظپور الكلام فى الحب الإلمى فى بيئة البصرة فى صورة قوية 
اضجة له مغزاه + وان كنا لا ترق الکشیر عن الظروف الق آحاطت برجال 
مدرستپا ؛ ولکنا نعرف على الاقل أن منم من‌کان متأثرا بالفلسفة الم نو ية 
الى عرفت بنظرية خاصة فى اب الإلهى خلاصتبا أن آرواح الا برار ذرات 


(۱) محاضرات الأدياء لراغب الأصةهانى + ۲ ص ٩۰‏ 

)۲( 0 00 لذهي : رقم ۲۷۱۷ 

(۳) ذ کره الشءراتى ( فى الطبقات ) بالیاء ( رياح  )‏ وکذاك اافيروزيادى فى امیط : 
قال هذا ۳ « رياح بن #رو البسی ( لا القیسی ) وهو تاف فيه ¢ فب‌ضمم بقروها 
رياح بالياء وبضهم رباح بالباء لاوحدة » وتد ذكره امان بااياء - 


مسد فإ س 


تورانبة انبثقت من نبوع الور الأعظم > فبى داعا تنجذب إليه وحن إلى 
العودة إليه » وتحاول جاهدة الفرار من هما كلا الظلبة . فنایتها التحرر من دبقة 
عبوديتها » والانطلاق من سجنبا الادضی . 

وأول من تغنى بنغمة اب الامی من هذه الطبقة فى إخلاص وصدق » كانت 
رابعة العدوية الى أحبت الله إذاته ‏ لا خوفا من ناره ولا طمعاً فى جنته » 
وكان أقصى أمانيها أن يكشف الله ها عن وجبه الكريم ويرفع عن قابها الحجب 
الى حول دون مشاهدته » وفى هذا تقول مخاطبة الذات الإلهية : 

لمك عين. خب افو :وا لانت اول اک 

فأما الذنى هو حب الموى ٠‏ فكشفك لى الحجب حتى أراكا 

زابا لتق ات اما له "بت آری الككرو سف اراک 

فلا المد فى ذا ولا ذاك لى ولکن لك المد فى ذا وذا کا 


فبى تتحدث عن نوعین من الب لله : حب له من أجل غرض تنشده 
وه طلم أ وهو خآ ان تسه وب الوك م و ت الال سه نه 
تعالى من حيث هو » وهو حب الاشار الأزه عن الاغراض الشخصية 
والشبوات : وق هذا اجب لم وعراسة مشا من رن لا اوزات 
الله فبه » 

آدرکت رابعة العدوية سر الحياة الصوفية وجوهرها : وذلك اسر هو إنكار 
الذات وفناء الب فى احبوب . إذ لا ”يعرف الله العرفة الحقة» ولا يحب الحب 
الحقيقى » وفى اللفس‌آدی شعور بذاتها وبالعالم ابيط بها » وفى هذا تتفق رابعة 
مع صوفية السلمین الذين تغنوا بنغمة الحب الإلمى من بعدها » بل مع صوفية 
غير المسلبين من أصحاب الديانات الاخری . يقول أبو عبد الله القرثى : 


و حقيقة ا حبة أن تهب كلك من آحببت فلا يبقى لك منك شىء »> ویقول الشبل 


نب ۲۱۱ نب 


, ميت الحبة محبة لآنها تمحو من القلب كل ماسوى الحعبوب» (2. 

صارت.انحبة الإلمية من بعد رابعة احور الذى تدور عليه الحياة الصوفية 
والهدف الى تنجه إليه . وظبر فى القرن الا اث خاصة رجال عرفوا بنظريات 
فیپا منهم الحارث بن أسد المحاسى والجنيد وعي بن معاذ الرازی وسرى" 
السقطى وذوالنون المصرىء وسپل ينعبد الله التتُسشترى وسمتونن جروا بو 
بكر الشبلى وغيرم . ثم بلغت فكرة اب الافی ذروتها فى فلسفة أصحاب 
وحدة الوجود . 

وكلهم جمع على أن الله كعبة آمال السالكين » ون عبته خير طریق مؤدية 
إلبه› ولكنهم مختلفون فى تصوير العلاقة بين الحب والمحبوب والصلة بين 
الحبة وغيرها من مظاهر الحباة الروحية وأثرها فى الاخلاق الصوفية 
بوجه عام . 

ونستطيع ان نقسم نظریات الصوفية فى الحب الامی إلى قسمين كبيرين : 
أولها النوع الخالص أو البحت الذى لا دخل للفلسفة فيه . وثانيها النوع 
الذى ينسم بسمة وح دة الوجود أو ما يقرب منها كذهب القائلين 
بالاتحاد أو بالحلول . 


اة الإلية فى التصوف اليعدت 
ظبر هذا النوع من المحبة الإلهية فى جميع عصور التصوف وتكلم فيه کل 
صوفى صفت له الحال ‏ على حد تول النزای ب وكان له نصيب من حياة الكشف 
والإشراق . ولكن من المستحيل علينا أن نناقش هنا أقوالحم جميما أو أقوال 
أكثرم فهی ما لا يدخل تحت حصر نا و نظا .و لذلك سنقص ركلامناعلى أقوال 


(۱) راجع هذه الأقوال فى الرسالة القشيرية ص ٠٤١ - ٠٤١‏ . 


ن ۷۱۷ س 


عدد قليل من الصوفية من كانت لهم نظريات خاصة ف المحبة الامية لا أثرها 
٠‏ فى الاوساط الصوفية من بعدم : وقد اخترنا لهذا الغرض أربعة من رجال القرن 
لا اک - وهو العصر الذهی للتصوف الاسلای البحت : م الحارث الحاسی 
( المتوى سنة ۲:۳) وأو القاسم الجنيد ( التوفی سنة ۲۹۸) وذو لوف 
المصرى ( التوق سنة ه74 ) وأبو يزيد البسطای ( المتوفى سنة 7٠‏ ) وواحد 
من تصوفة القرن السا بع هو سلطان العاشقين الصو الشاعر الكبير عر بن 


الفارض ( المتوفى سنة 1۳٢‏ ) . 
أ الخارنة احاسی 


7 أعظم مؤلف صوف ف القرن الثااث المجرى وأستاذ الغزالى فى معالجة 
السائل الصوفية وعرضها وتحليلها وتعميق معانيما والربط بینبا وبين الصاف 
الدينية الإسلامية ۰ فكتابه « الرءاية » من المصادر الرئيسية التى بظبر أثرها 
بوضوح فى كثير ما ذكره الغزالى فى (حبائه . أما أقواله فى المحبة الإلهية خاصة 
فقد آفرد ما رسالة عنوانما « فى المحبة » > ضاع أصلها ول يبق منها إلا شذرات 
حفظها لنا أبو نمی الأصفهافى فى کتاب « الحلية , ۱۱ . وفى هذا النص الدقيق 
اهام يتكلم المحاسى عن «المحبة الأصلية » وعن الصلة بين المحبة والشوق و نود 
كل منپیا فى القلب » وعما يطء هذا النور بعد إسراجه » وما رتب على ذلك 
الانطفاء من آثار » فيقول ردا على سؤال سأله بعض أصدقائه عن 
المحبة الاصلية . 


( هی ) حب الإيعان : وذلك أن الله تعالى قد شبد للمؤمنين بالحب فقال 


)۰ حاية الأواياء < ۱۰ ص ۸ ۷ وما بمدها : 5 


مت ۳۱۳ 


د والذین آمنو| آشد حبا لله )۰ فنور الشوق من نور الحبة » وزیادته من 
حب الوداد . و(عا يميج الشوق فى القلب من نور الوداد » فاذا أسرج الله ذلك 
السراج فى قلب عبد من عباده لم توهج فى فجاج القلب إلا استضاء به . و لیس 
بط ء ذلك السراج إلا النظر إلى الاعمال بعين الامان . فإذا أ من على العمل من 
عدوه ل جد لإظباره )( وحشة السلب » فيحل العجب وتشرد الأفس مع 
الدعوی ول العقوبات (؟) من المولى . وحقيق على من أودعه الله وديعة 
من حبه فدفع ار فة إل ساطان الامان (أن) سرع به السلب 
إلى الاشقاد» . 

مذا الشطر الا خير من عبارة امحاسی مسححة ملامتية واضحة : لان من أم 
آصول اللامتية عدم الاطمتنان إلى الأعمال مهما عظمت وبلفت من الصلاح : 
لان الشعور بالامان وحسن الظن بالاعمال بولد فى النفس العجب ویدفعبا إلى 
الدعوى . ومن أمن على عبله واطمأن إليه صدئت نفسه وتام العمل حجابا بینه 
وو ار لك ع علد إظاره لله وجا فاته ومرففة الملت أى وحفة 
حرمان الله له من حبه وكرامته . فإذا آممن فى عجبه ودعواه » انقسلب ذلك 
السلب لتعملا داعا » وهو ما يشير إليه احاسی بكلمة د الافتقاد» . 

وتظبر أفكار « اللامتية » مرة أخرى فى نظرية المحاسى فى الب الإلحى فى 
قوله عل لسان آحد الشگاد: . إرس النفس إذا حضرت ارا ف القاب من 
میراث القرية قذفت فيه أسباب الكدورات » (؛) فان النفس فى تعالیم الملامتية 


(۱) القرة : ٠١١‏ 
(۲) أى بسبب إظهاره 
(* أى عقوبات الرمان الى ينها الله بالعجب بأعماله المامئن إليها 


03 الحلية نفس المرجم : س ۷۸ 


س )۴۳۱ لم 


أعدى أعداء الإثسان ‏ فإذا حضرت ف القلب ۔ أى حضر جنودها - من‌شپوات 

ورغبات - وكان ف القلب أثر من آثار الحبة الإلمية والقربة » عكرت صفاء 

القلب وحت منه ذلك الثثر . فالحبة لله لا تصفو ولا تخلص إلا إذا تحرر القلب 
وق وحدة الب والشوق وشواهد امحبة مَول الحاسی 3 


« فلذلك قيل الحب هو الشوق لا نك لاتشتاق إلا إلى حبيب . فلا فرق بين 
الحب. والشوق إذا كان الوق فرعا من فروع الحب الآصل . وقيل إن الحب 
عرف بشواهده على أبدان المحبين وف أ لفاظهم فک ة الفوائد عندهم لدوام 
الاتصال بحبيبهم . فإذا واصلمم الله أفادهم . فإذا ظبرت الفوائد عرفوها باب 
لله . ليس الحب شبح ماثل ولا صورة فيعرف بجبلته وصورته . وإبما يعرف 
الحب بأخلاقه وكثرة الفوائد التى جریا الله على لسانه محسن الدلالة عليه )١(‏ 
وما يوحى إلى قلبه . فكلا يتت أصول الفوائد فى قلبه » نطق اللسان بفروءپا . 
فالفوائد من الله واصلةإلىقاوب حبيه. فأ بين شواهد المحبة لله شدة النحول بدوام 
الفكر وطول السپر بسخاء النفس بالطاعة » وشدة البادرة خوف العاجلة (؟) 
والنطق بانحبة على قدر نور الفائدة : فلذلك قبل إن علامة اب لله حلولالفوائد 
من الله بقلب من اختصه الله عحبته اعد بعش اللا 


وله خصائص یکلتفون عبه اختارهم فى سالف الازمان 
اختارهم من قبل فطرة خامهم بودائع وذوائد وسان ۳ (؟) 
() أى بالطريق الحسن الذى مهدى به الله الحب إليه . 


؟) أى إلءاجلة بالوت ۰ وی الأصل المعالجة وهو خطأ ٠‏ 


(۳. الحلية: ١١+‏ ص :۷٩‏ وقد ورد البيتان مرة خر یف الل < ٩‏ ص۳۵۵ مكذاح 


س وإلا س 


اقتبسنا هذا النص الطويل برمته لاهمبته . ففيه وصف شامل للصوفى الذى 
استولى عليه ساطان الحبة الإلمية » و بیان لاخلاقه وأحواله مع بو به» وإشارة 
صريحة إلى أن الحبة لله مرة الجباد النفسى وال ج )الى. بعبارة أخرى» فيها إشارة 
إلى أن الحياة الصوفية وما فما من إشراق وإلهام وعبة عرقمن مرات الزهد فى 
الدنيا وکل ما سوى الله : فان الطريى الوحيد للوصول إلى احبوب هو الزهد فى 
ی ۵ ره مكل ا پو بز ید البسطاى « بأى شىء وجدت هذه العرفة ؟» 
( أىالمعرفة الصوفية الى آساسما الحبة ) فقال « ببطن جائع ویدن عار » ٠ )١(‏ 

وروی عن [براهم بن أده أنه قال لاخ له فى الله : « إن كنت تحب اف 
تكون لله ولماً وهو لك عباً , فدع الدنيا والاخرة ولا ترغين فيبما › وفرغ 
قابك منهما ,و أقبسل بوجرك على الله "ثبل الله بوجبه عليك وياطف بك : 
فا نه بلغنى أن الله تمال أوحى إلى حى بن ذكريا عليهما السلام: یاعی قضيت على 
نفس ألا حبق عبد من عبادی أعل ذلك منه » الا كنت سمعه النی سمع به 
وبصره الذى بصر به » ولسانه الذى یکلم به ؛ وقلبه الذى يفهم به . فک کان 
كذلك ,نض "ت إليه الاشتغال بنيرى» وأدمت فكرته وأسهرت ليله وأظمأت 


تباره 19 , 


ورماكان أبرز شىء فى عبارة امحاسى إشارته إلى « الفوائد» الروحية الى 


وله خصائس مص_طفين لحبه اخعارهم فى س_الف الأزمان 
اختارهم من قبل فطرة خلقهم فهم ودائع حكمة ويان 
ورذًا على اسان شیخعابد لقيه ذو النون فى جبال الشام ٠‏ 
)١(‏ الرسالة القشيرية : س ١4‏ 
(۲) السلية ج ۱۰ص ۸۲ ۰ ويلاحظ أن الجزء الأحير من عارة این ادم يشير إلى 


الحديث تقدسی امروف محدیث النوافل وقد ذكرناء بنصه ۲ نف 


مت ۷۱۷ س 


يلقيها لله فى قلوب بيه فتنطتی با آلستهم » ویکون النطق بامحبة على قدر نور 
الفائدة . ولس لنا آن نتكام عن ماهية تلك الفوائد وكيفياتها فى من صميم 
الحياة الصوفية التى لا يعلمها إلا الذين يما جونما » ولکن أقرب ما نستطیع أن 
نصفها به أا تلك المعانى الذوقية الى يشعر ما الصوف فى حال قربه من الله 
کالشمور پالامن الط نينةوالفبطة والرية مق سر الانانية ونحو ذلك . 


ب - أ بوالقاسم نید 


ى القاسم الايد البغدادى وصل التصوف الإسلاى فى القرن الثالك إلى 
ذروته » وهو من غير شك أعمق صوفية هذا القرن روحانية وأ کنر خصيا » 
كا أنه أكثرم دقة وأعسرم فا . وقد كان لاصوفية قبل الجنيد حات إشراق 
وإشارات إلى بعض جوانب الحياة الروحية » ولكن الجنيد وقف من هذه الحياة 
فى القمة » ونظر إلى ميدان التصوف نظرة شاملة » ووضع - کا يضع الفنارن 
الماهر - صورة كاملة جامعة للتصوف ۸ يسبقه ليما سابق» وأفرغ هذه الصورة فى 
قالب تحلیلی عميق فى رسائله وخطا با ته القصيرة إلى [خوانه )١(‏ . 

ولا مكن فهم نظرية الجنيد فى « الحبة الإلمية, الا نی ضوء نظریات آخری له 
هى أعم وأشمل : أعنى نظرياته فى التوحید والفناء وحقيقة الروح الإنسانية » 
وقد شرحنا نظريته فى التوحيد فى مكان آخر من هذا البحث ‏ ولكنا مع ذلك 
لانرى بأساً من ذحكر بعض معالم هذه النظرية مرة أخرى لصاتها الوثيقة 
عموضوغنا هنا . 


(۱) من ذلك الرسائل المحفوظ: فى سخطوط ادر عكتيةشبيد على باسطئبول: رقم ۱۳۷ 
وقد اطلعت على صورة شمسية مما موجودة بمكتية كلة الآداب جامعة الاصک_ندر ية رقم 
5١٠ل‏ ب 


س ۳۱۷ س 


ری اليد أن أدواح البشر آمنت منذ الازل باه وأقرت بتوحيده وهی 
ول بمد فى عالم الذد 0 أن مخلق الله العام والاجسام المادية الى هبدات تلك ‏ 
الأرواح إلا : وأن هذا هو « التوحید, الکامل| ما لص : لا هصدر ع نأرواح 
مطبرة مجردة عن أعراض البدن وآفاته . موجودة لابوجودها التعین اضاص» 
بل وجود الق ذاته . وفى ذلك يقول : « فقد أخبرك عز وجل (أى فى آية 
الان نوس دواد از ربك من بی آدم الخ ») آأنه خاطبهم وم غير موجودین 
إلا بوجوده طم» إذكان واجداً للخليقة بغير معنى وجوده لا نفسبا. بالمعنى الذیلا 
يعلمه غيره ولا جده سواه » فقدكان واحداً حيطا شاهدا عليهم » بديا فى حال 
فنا هم «)( ۲ 


وقد أنزل الله هذه الأرواح من عليائها إلى عالنا هذا وألبسها أبدانما قصدا 
لبلاء والاختباد » فشغل بعضها بأعراض الدنيا وننى أصله وموطنه,وحن بعضبا 
إلى العودة إلى ذلك الأصل وجعل غايته الوفاء بذلك الميثاق الذى أخذه الله عليه 
والرجوع إلى تلك الحال الى كان عليها قبل أن بوجد فى هذا العالم . فإذا تم لهذه 
الارواح‌ما أرادت » وحدت الله التوحیدالکامل| شا لص أو ما بقاد.به - وفنيت 
عن وجودها الزمى و بقست بالله وحده . وفى هذا الفناءفى الحق يتتحقق'معى الحب 
له . إذ الفناء عن الذات المتعينة هو عبن الحبة لمن تبقى الذات حية فيه ولا تشبد 
سواه . فالفناء فى الق قد تحقق أذلا ‏ فى نظر الجنيد -- إذ لم يكن فى الازل 
سوى الله , والفناء هو مطلوب الصوفة الآن . 


)١(‏ كاب لفناء . عطوطة اسطتيول ورقة ۱۵۵ وتء مل الحنيد کایه«واجد ٠‏ .عي 
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في ماه وحد 


س ٧۱۸‏ س 


وعبارة الجنيد هر عة فى أن أرواح البشر قدعة أزلية قبل هبوطبا إلى عالم 
الاجساد » حادثة زمئية بعد هبوطبا » وأن وجودها الأزلى كان بوجود الله ؛ 
وأنفناءها الازل معناه انعدام تعینبا وتشخصها. أما وجودها الزمنى فبإيجاد الله 
إياها عل نحو آخر . والفرق بين الوجودين هو الفرق بين مقاى اجمع والتفرقة 
فى العرف الصوفى . 

ووجود الانسان فى العالم على الصورة الى هو عليها مرده إلى إرادة الله » 
ولكن الله القاهر الغالب يريد أيضا أن يقير ذلك الوجود الانسای بفيض 
الوجود الامی عليه » بحدث يفنى الإنسان عن وجوده الخاص وعحی رسمه . 
يمول الجليد : 

« ولذاك قلنا إنه إذاكان واجدا ( موجدا ) للعبد یجری عليه مرأده من حوث 
شاء بصفته المتعالية الى لا شارك فيها وكان ذلك الوجود أتم الوجود وأمضاه 
لا حالة وهو ( أى الوجود ) أولى وأغلب و أحت بالغلبة والقبروصحة الاستيلاء 
على ما يبدو عليه ( أى على الإنان ) حى بمحى رسمه ويذهب وجوده إذ 
لا صفة بشريةء (۱) . 

و تحقق هذا الاستبلاء والقبر - وهو استبلاء الوجود الإلمى على الوجود 
الانسانی - فى حال الفناء أو حال الحب له » أو قل إنه هو بعنه الفناء فى الله 
وال حب له . قال الله عز وجل « لایزال غبدى قرب إل“ بالنوافل حى أحبه ١‏ 
فإذا أحببته كنت ممه النی سمع به وبصره الذى يبصر به . هذا هو استیلاء 
الوجود الإلمى على وجود العبد انحب » ومعناه کا يقول الجايد أن الله يؤيده 
وبوفقه و ديه وایشهده ماشاء كيف شاء باصا بة الصواب وموافقة الق : وذلك 


(۱) نفس الخطرطة ٠‏ ورقةه ٠‏ أ 


س ۷۱4 سے 


فعل الله عز وجل فيه . وما وهبه له (أى لعبد) ماسوب إلينه لا إلى 
الواجد له » لانه لم يكن عنه ولا منه ولا په » وإنما كان واقعا به من غيره ( رهو 
لله وهو ليره أولى » وبه ( أى بهذا الفير ) آخری » () . 

وف هذا الشرح ما يك لآن يدفع عن اليد تيمة الحاول أو الاتحاد أو 
وحدة الوجرد» فانه لا حلول هناك ولا اتحاد ولا صيرورة من أى نوع : 
ونما يستولى الق على الء.د الفانى فى حبه فتصدر عنه حركاته وسکنانه بتحريك 
الق إياه » نشکون الحركة الحق على الحقيقة وللعبد فى الظاهر . يقول الجنيد فى 
وصف ا مذه الال : 

د عبد ذاهب عن نفسه » متصل پذکر ربه » قائم بأداء حقوقه » ناظر ليه 
بقلبه . أحرق قلبّه أنوار هويته وصفاء شربه من كأس وده» وانکشف له 
الجبار من أستار غيبه .فإذا تكلم فبالله » وإن نطق فعن الله » وان تحرك فبأمر 
الله . وان سكت فع الله . فهو بالله ولله ومع الله (") . 


[ن جوهر التصوف عند اده الفتاء عن الذات والقاء بال آوهو 
الوصول إلى حال يكون فیپا الحق سمع العبد وبصره على حد تعبير الحديث 
القدسى . وفى هذه الحال يصبح الوجود الذاق المتعين وجودا أتم وأ كل عن 
طريق البقاء باه » وق الله . ولكنها حاللاتدوم » فان العبد یمود بعدها إلى 
حال من الصحو شعر فيها باثثينية الب والحبوب . فيستأتف الحنين إلى 
محبو به من جديد ويشتّاق إلى الاتصال به . وهکذا بردد الصوفى بين حالتى الفناء 
والبقاء » أو حالی المع والفرق : الاتصال بالمحبوب والاتفصال عنهء أو 


00( نفس المخطرط ق:ورقةە ۵ ب 
(۲, الرسالة القشيرية: ص۱۷ 


س ۷۷۵ یت 


حال الخدبة والحضود »> وق الحالة الاول بحس الصوفی بسعادة لیس 
فوقبا سعادة إذ با بكايته فى بو په » وف الثانية يشعر با لغصتة والحسرة 
لتوقف المشاهدة . 


وقد ذكر ناكل ذلك على أنه نظرية الجنيد فى « الفناء » والحقيقة أنه عبن 
ذظريته فى الحب الإلهى أرضاً : إذ الفناء الصوفى والحب الامی وجپان لحقيقة 
واحدة » والصوف الفای هو الصوف المستغرق فى حب الله . فبالحب الإلى عيا 
الصوفى » وفى مام اب وکاله بوکرس حياته وجاهداته » فإذا حقق له ذلك فقد 
وف بالميثاق الذى قطعه على نفسه أمام الله فى عم الذر » وحعظی بالاتصال به 
و عشاهدته . وإذا انقطعت عنه مشاهدة محبويه ‏ وذلك فى حال صحوه - اجه إلى 
الآثار الجميلةنى عالم الخاق فاستا نس با ومنحماحبه لانها ۲ ثارعبو به. يقولالجنيد: 
دومن هاهنا ( أى فى حالة الفقد )رجت نفوس العارفيق ای الاما كن النضرة 
والمناظر الأنيقة والرياض الخصرة ‏ وکل ما سوى ذلك عذاب عليهم - ما 
تعن [ابه من أمرها الأول الذى تشمله الغيوب ويستأثر به المحبوب 2١»‏ . 


ج ذو النون الصرى 


أما أبو الفيض ذو النون المصرى « فا يقال عن أقواله فى المسائل الصوفية 
بوجه عام » يقال عن أقواله فى امحبة الإلهية بوجه خاص »وهو ما موضع شك 
الباحثين »فى تفاصيلها على الاقل » وذلك لان شخصيته فى العام الإسلاى شخصية 
شبه أسطورية حيكت حو لبا القصص التصلة بالكرامات وخوارق العادات ؛ 
ونسبت اليما الأقوال الى يتعذر فى كثير من الأحيان التأ كد من أصالتها . 


(۱) رسالة الفناء : الخعاوط اا-الف الذكر . ورقة 5ه أ 
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ولكن النی لاشك فيه هو أن ثقانة ذى النون تتصل اتصالا وثيقا با لبراث 
المصرى الیو نای النی كان شائعاً فى مصر إلى عبده : يدل على ذلك ما أثر عله من 
أقوال فى المعرفة الصوفية وفى المقامات والأحوال والمحبة الإلهية . وهو فى كل 
هذا واقع تحت تأثير الفلسفة الأفلاطونية الحديثة المتأخرة والفلسفة الطرمسية ء 
ومذا ختلف عن الحارث الحاسى والجنيد من مدرسة بغداد » وعن أل يزيد 
الجا موا E‏ ۱ 

وأسلوب ذى النون فى الحبة الامية أسلوب قوى متأجج الصاطفة › لا هو 
بالاسلوب امادی» الشعث رايا من تعا ليم الدین كأسلو ب الحاسی » ولا هو 
بالأساوب الميتا فز يتىالغامض المتغلغل فى أعماق التحلیل الصوفی كأ اوب الجنيد» 
بل هو أسلوب واضح رقيق جميل تغلب عليه الشاعرية وتتدفق فيه العاطفة 
الديئية . وغذا كانت أقواله فى الحبة الإلمية أبلغ أثراً فى أوساط الصوفية 
ف أ مال عد 

وقد يقال إن فى يعض ما أثرعنه من أقوال فى الحبة الإلطية نفحة من نفحات 
وحدة الوجود » لانه لا يرى فى الوجود شيئًا إلا رأى الله فيه » ولكن القول 
بوجود نظرية فى وحدة الوجود فى هذا العصر المبكر من عصود التصوف مبا لغة 
لا مررها . والآولىَ أن توصف أقوال آمثال ذى النون المصرى والجنيد - بل 
وف يزبد البسطااى ‏ بنا نفثات قلوب فاضت بالحبة الإلهية واستبدت بها وحدة 


الشبود لا وحدة الوجودكا أشرنا إلى ذلك مراراً » 
قول ذو اللون فى أحد أدعيته : 


« إلى ما أصنى إلى صوت حيوان ولا حفيف شجر ولا خرير ماء ولاترم 


طائر ولا دوی ديح ولا قعقعة رعد إلا و جدما شاهدة بوحدا نیئك . دالة عل 


سه ۳۳۲ سم 


أنه ليسكثلك شىء وأنك غالب لاتغلب » رعام لاتجول » وحاملاتسفه » وعدل 
لاتجور . إلى فإنى أعتر فلك ما دل عليه صنعك » وشهد له فعلك. فهب لى اللهم 
طلب رضاك برضاى » ومسرة ة الوالد لولده بذكرك حبتی لك » ووقار الطمأ نينة 
وتطلب العرمة إليك » لان من ۸ يشبعه الولوع باسمك » ول يروه من ظمته 
ورود غدران ذحكرك ؛ ول پنسه جيم العلوم رضاه عنك . . . ول يقطمه عن 
الانس بغيرك مکانه منك » كانت حياته ميثة » وميتته حسرة . وسروره غصة 
وأنسه وحشة . 

إلبى لا تترك بينى وبين أقصى مرادك حجابا [لاهتکته ولا عاجرا إلا 
رفعته . ولا وعراً إلا سبلته .ولا باباً إلا فتحته» حنی بق قلى بی‌ضیاءمعر فك 
و تذيقنى طعم حبك . فيامن أسأله إيناسا به واحاشا من خلقه » ويامن إليه 
التجائى فى شدتی ورخائ » ادحم غر بی » وهب لی من المعرفة ما أزداد به قينا 
ولا تكلنى لنفسى الامارة بالسوء طرفة عين » © 

فراهو ذو النون يرى ف کل مظبر من مظاهر الطبيعة آية من آيات الله » 
وشاهداً دالا على وحدانيته وعظمته وخا لفته للحوادث : لآنه لابری شيئًا إلا 
ورأى الله عنده . وهذه وحدة شپود جريا ذو النون حتی فى حال‌صحوه.و لکن 
هذه الظاهر الجا لية والجلالية مع ذلك حجب تحول بينه وبين محبوبه . لذلك 
يدعو ربه أن متك هذه الحجب ويرفع هذه الحواجر ویس الوعر من الطريق 
ویفتح له باب الشهود بحيث يتمس قلبه فى ضياء ‏ المعرفة > ويتذوق طعم اب 
وهنا بقرن ذو النون الحبة الإطية بالمعرفة الذوقية » کا مرها الجنيد و و بز رد 
البسطاى با لفناء » وکا يقرا الحاسی بالإإعارنف . لكل واحد من هؤلاء 


(۱) الحلية ٩‏ ص ۲۸۲ - ۳۳ 


ع ۷۲۴ ا 


«شر به وطريقه فى الوصرل إلى الحق » ولكن عتبة الوصول هى المحبة الى يلتفون 
عندها 0 1 ۱ 

وبروی لذى النون شعر فى الحب الإلى أغلب الظن أن كثيرا منه وضععل 
لسانه»أوأنه کان ينشده متمثلا به فاقترن باسمه. وكله ينطق باهبام باه الحبوب 
الذىلايروى ظمأ عبه » والمقصود الذى افتتنت به قلوب خلصائه » والغنى الذى 
لا يبادى فى غناه . واللاذ الذى یتضرع إليه الشا کون ويبثونه أسرارم . 
من ذلك قوله : 


آموت وما ماتا البك صبایتی ولافضبت من‌صدق‌حبك أوطارق 
منای النی کل النی آنت لى منی وأنت الغنى کل الغنى عند إقتارئ 
وأ نت مدی سول وغاية رغبى 2 وموضع آمال ومکنون إضارى 
تحمل قلى فيك مالا أبشه وإنطالسقمىفيكأوطالإضرارى 
وبين ا منك مالك قد بدا ول یبد بادیه لأهسل ولا جار 
ونی منك فى الاحشاء داء عاص فقد هد" منى الرکن‌وا نوغ إسرارى 
ا دليل القوم إن ثم تحيروا . ومنقذ من أشفى عل جرف هار؟ 
أنرت ادى البتدين ول يكن من النور فی أيدهم عشر معشار 
فنانی بعفو منك أحيسا بقربه ٠‏ أغتثتى بيسر منك يطرد (عساری() 


لسنا هنا بازاء معان صو فة خفية كتلك التى نجدها فى رسائل الجنيد « بل 
بإزاء شعور غاص يفيض حب الله ويدرك صاحبه أن نحبته باقية ببقاء الروح 
وأنها لاعلاقة ما بهذا البدن الفانى .عبة تتجدد مع الزمن » كلا قضى ماما وطر 


(۱) احلية + ٩‏ . ص ۳۹۰ 6 طبقات السلمى ص ۲۱ - ۲۲ ء والأبيات فى الهاية 
علوءة بالأ<طاء وااحرینات ٠‏ 


س )۷۲ 


تجدد وطر . ويمترف الحب بالغنى المطاق لحبيبه وبا لفقر الطلق لنفسه ويه 
شکواه وما بتحمل قلبه من أجله من آمور لا تمدو لاحد غيره ولا يطلع على 
آسرارها أقرب الناس الیه » ثم يبتهل إلى الحبوب الذی هو دلیل الحا رين 
أن نير له الطريق وييسره له ویشمله بعفو منه يضمن له الحياة : لان حیاته فى 
قر به ومو ته فى بعده . 

ویر ذو النون المحبة الإلمية جاع الأخلاق الشرعية سواء ما اتصل منها 
بالته وما اتصل بالخلق : فن الحبة الالهية أن تما ف وتف یا ذه 
ونترك كل ما يشذلك عنه . ومن المحبة الإلبية أن تفعل الخير وتعطف على 
اللؤمنين وتغلظ عل الكافرين ؛ ومن المحبة الإلبية أن تحب رسول الله وتقفو 
آثره . ول الله عز وجل « قل إن کنتم تحبون الله فاتبعونى ہیک اق(). 

وکا تکل ذو النون فى الحبة الإمية تک كذلك فى آخص لوازمپا وهو 
الأنس باه » فان من أحب الله عل اقيقة استأنس به واستوحش من کل 
ما عداء » وانقطع عن کل شىء سواه . يقول ذو النون : ۱ 


الأنس باه نود ساطع والانس بالخلق غم واقع () 
د ۳ بر ول السطای 


فى أقوالهم فى اب الإلبى » فان أيا يزيد البسطاءى عثل نزعة غالية لا نستطیع 
أن نصفيا بأنها « سنية » خالصة . فقد كان هذا الصوفى لوارت" الحقيقى للعقاية 


ز۱) كل مران ۳۱ 


(۲) طبتات السل‌ی ص ۲۳ 


الإيرانية القديمة » ولذا تيحاوز تصوفه الحدود السنية الى ذكر ناها وكاد بقول 
بوحدة الوجود التى لا يمك زالتوفيق ينها وبين الفكرة الإسلامية فى توحيد 
الله . نعم لم تكن له نظرية خاصةفى وحدة الوجود» ولكنهكان من غيرشك من 
أوائل الذن مبدوا لظبور هذه النظرية فى العالم الإسلاى فا بعد . ولذا نعتبره 
هنا _ ا نعتبر الحسين بن منصور الاح مثلا لمرحلة تقال خطيرة بين 
التصوف غير الفاسی والتصوف الفلسنی القائم علىالقول بوحدة الوجود . 

ويعبر أبو يزيد عن الحب الإلحى فى أسا ليب رمزية ملوءة بالشطح والا لغاذ 
كعادته فى معظم أقواله فمصف الصوف فى جبه لله ومعراجه (لبه بأنه طابر يسبح 
فى فضاء اللانهائية ؛ متحرر من قيود الزمان والمكان » طير فى سماء « اطوية » 
ويدخل فى فلك « التنزیه » ويشاهد شجرة الاحدية ( بدلا من شجرة المنتهى الى 
شاهدها النى فى معراجه ) له جناحان من « الديمومة » بطیں ہما فى ميدارن. 
« الأزلية »(۱). 

هذا كلام رجل مأخوذ عن نفسه » مسلوب عن صفاته » حارج عن حدود 
ذاته الرمانية والمكانية . فزما نه فى حال جذبه « الدعومة » » ومكانه « اللانهاية» 
ومماؤه « الموية» وشجرة منتهاه «الاحدیة» »وكل هذا وصف للحا لالصوفية الى 
يسموتما « الفناء » . وإنه ليخيل لمن يقرأ ترجمة حياة أن بزید أنه كان فى حال 
فا وه مدای الوسر آلا اقا هفات الحاسعية وف 
الاز لية وال بدية والتئزيه والأحدية : لانه غنى عن الكثرة والتعدد وما بازميما 


من صفات » بل إنه فی عن شعوره بذ| ته > ومن أجل فنائه عن ذاته وبقدائه 


)۱( انظر اللمم لاسراج ص 4 ۳۸ . قارن کف احجوب اهحو ری ص8؟ ۲ وتذكرة 
الأواياء اءطار ؟ + ١‏ ص ۱۷۲ وما بمدها . 


۲۲۹ 


باق شعر أنه متصف بالصفات السا بقة کلها فقال 46ل ترد وعدت اق 
هذه الاشا ء کہا .» وهی فى الحقيقة صفات ت للحق لا له . بل إنه قد أثر عه أنه 
قالعن نفسه ق‌مثل هذه الحال ماهو فى ظاهره أعظم شناعة وأشد جرأة من‌هذاء 
وهو قوله ه سبحاق ما أعظم شاف )١(»‏ 

قال الجنيد فى معرض الاعتذار عنه : « إن الرجل مستملاك فى شپود الجلال 
قنطق ما استپلکه » أذمّله الق عن رؤيته إياه فل يشهد إلا الحق فنعته.(') ٠‏ 

وفمقام الاتعاد بينا حب واحبوب يقول أ بو بزيد فجرأة عجيبة : « دفعنی 
هل فأقامنى بين يديه وقال لى يا أا يزيد إنخلقى حبون أن روك فقلت : ذينى 
بوحدانيتك وألبسنى آنانيتك وارفعی إلى أحديتك حتى إذا رآ نی خلقك قالوا 
رأيناك شون أت الوا | كن أن مناك» () 

تاك كانت حال أن بزید وقد استولت على قلبه شمر الحب الامی » فإذا صحا 
من سحكره ورد إلى نفسه أحس بالحسرة لوقوف إنيته حائلا يبنه و بين محبو به 
فیصیح : پا رب لا أستطيع أن أصل [ليك بای ولا أن أتخلص من ذای فاذا 
آنا فاعل ؟ فيقول الله تعالی : با آبا يزيد تحرد من إنيتك باتباع محبوف ( خمد 
صل الله عليه وسل ) ؛ کحل عينك بتراب قدمه وداوم على اتباعه (*) 

ومعی هذا أن أيا بريد كان يدرك فى حال صحوه أنه لا مفر له من نفسه 5 


(۱) تلوس ابلیسی : ص 1۳ ۲ 
(۲) تلبس ابلس : ص ۳۹6 
(r)‏ اللمع ص ۳۳۸۳ : قارن تامیس إبليس ص ۵ ۳۹ 


(4) كشف الححوب ص۲۳۸ 


- ۲۲۷ لم 


هو متابعة رسول الله فى الام والنبی والاقتداء بسيرته والزام الشرع فبا فرده 
من وجوداله ومألوه وحالق وخلوق . ولكن لسان الصحوغير لسان انحو ومنطق 
ا لب غير منطق العقل ! ۱ 

لاتخرج نظريات الصوفية فى الحب الامی فى القر نين الثا لث والرابع ال حجر بين 
عن الماذج ی ذكرناها » ولذاك | کتفینا مها ليسترشد ہا القارىء ف فهم 
نظريات أخرى لم نعرض لذ کرها وهی كثيرة : 

أما الفوذج الجديد لهذه النظريات فقد اخترنا له الصو الشاعر آبا حفص 
عمر بن الفارض المتوفى بالقاهرة سنة ۱۳۲ ه. . 

وعير ن‌الفارضآحد أقطاب العاشقين الإلميين وأعظم شاعر صوف ف اللغة 
العر ببة عل الإطلاق » ولهذا استحق أن نفرده بفقرة خاصة ف‌هذا,الفصل لنوضح 
مكائته من بين الذين وقععلييم اختيار نا لشي ل النظريات الصوفية المعتدلة فطبيعة 
الب الامی . ۱ 


امتاز ان الفارض بأنه كان شاعراً فوق کونه صوفياً » أو بالاحری ‏ باه 
كان صوفياً فوق کو نه شاعراً» وكان لاجتاع هذین‌ال زاجین فيه من أجى التصوف 
والشعر - أثر فی‌تکوین شخصية عجيبة قد لاجد لها نظيرآ إلا فمتصوفة شعراء 
الفرس من أمثال عبد الرحمنجاى وجلال الدينالروى . وإذا كان المزاجالشعرى 
وحده يولد فى صاحيه إرهاف اس و لطافة الوجد والذوق » ویدفع به إلى 
تعشق الخال آبا كانت صورته وأشكاله وأينا كان موضعه. فا بالك برجل التقى. 
فيه هذا الزاج الشعرى بالمزاج الصوق‌النی تعلق باجمال المطلق » یتعشقه ويصبو 
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دابا إلى الاتصال به واقتباس أسرار الخياة والحب منه 1 تحول هذان المزاجان 
فى نفس ان الفارض إلى ماج واحد فاض عنه ذلك سیل الدافق من قصااده 
الصوفيةاخالدة الى يظبر فيها - بفضل من |جهالشعرى دقةالوصفوجودة تصو بر 
الا حاسیس والعانی والابداع فى الخبال » کا نتجل فيها - بفضل مزاجه الصوفی - 
تجاربه الروحية العمبقة وما بضطرب فى نفسه من أحوال ومواجد وأذواق . 
ولذاك قد لا نعدو الق إذا وصفنا دبوان ان‌الفارض بأ نه سجل نقرأ فيه حياته 
الروحبة من حیثاتصاضا بالله . 

ومن الب لفة » بل من الاسراف الذی لا مبرد له أن نضع ابن الفارض فى 
عذاة القاافت ار اون أن خفن من أشعار نها فما ميقا او تيده 
من أصحاب وحدة الوجودکا فعل تقی الدين بن تيمية من القدماء » والستشرق 
دی مائبومن احدئین » أو أن ثقرنه بمحى الدین إن عرف الذى تنطق کل فقرةمن 
کتابه د فصوص امک مپذه النظرية . 

ومع استئناء بعض أبيات لان الفارض فى تا يته الکری ۱ نظم السلوك ) 
عليها مسحة وحدة الوجود ء لا ملك إلا أن نعده متصوفاً ينع فى حبه الإلى 
منزع أصحاب « وحدة الشپود » لا نه لم يسلك طريق النظار - کا فعل ابن عرف 
فى أكثر ما کتب - من وضع القدمات و استخلاص النتائج » ومن تحليل المعانى 
الفاسفية وتأويل الایات القرآ نية والاحادبت بشتى أسا ليب التأويل لينفذ منها 
إلى مذهبه . لم بفعل ان‌الفارض شيا من‌هذا » و لکنه استسل لوجده واستغرق 
فى حبه » وغاب عن نفسه وعن كل ما حوله ؛ فلم يشهد فى الوجود شیتآ إلا شېد 
الله فيه : فاعلا ومؤثراً » ول يقع نظره على جہ لل إلا رآه مرآة ينعكس على 
صفحتها الجال الامی المطلق . لقد كانت تعتريه الحال فيقضى فيها الا بام لايا کل 
ولا یشرب ولا يتكلم » وهو مسجى کالیت » شاخصاً ببصره إلى السماء . فاذا 
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أفاق » أمل على من حوله ما فتح الله به عليه من التائية الكبرى . هکذا يحدئنا 
عنه سبطه ناقلا عن أبيه فيا ورد فى ديباجة الديوان(١)‏ . 

قد نجد أو لا نحد لذه الظاهرة الغريبة تقسيراً مقبولا يؤيده عل النفس , 
ولكنها على أية حال لم تكن ظاهرة من ظواهر العقل الواعى النی نصرفه . 
فلس ما انكشف فیا لقلبان‌الفادض بأى اسم نشاء » أماالعرف الصو فسميه 
علما لدنيا ومعرفة ذوقية وإهاماً وإشراقاً وحباً وما أشيه هذه من الصطلحات . 

ول يقف ابن الفارض عند حد التغنى بأناشيد الب الإلمى التى يفيض بها 
ديوانه . بل وصف کذاك لازما من لوازم ذلك الحب هو النشوة بالخر الإلمية 
ای سكرت بها أرواح العاشقين من قبل أن تخلق ار » کا وصف ال مهال فى شنی 
صوره ؛ ورمن حبو به ما اشتبر من أسماء المعشوقات اللات تردد ذکر أسمائون 
فالغزل المردالقدیم . بل نه أغرق فى هذا إلى حد أن القارى. لديوانهقد مخعلیء 
الح فيه کا أخطأ بعض المستشرقين ‏ فیفسر قصائده تفسيراً مادياً: ومعذلك 
فليس من اليسير أن تخضع قصائد ابن الفارض لقياس نقدی واحد » أو أن 
ندعى أنها كلها عثابة واحدة فى دلالتها على معاف الب الإلمى - ولو علىسييل 
الرمن والإيماء ‏ فان الكثير منها قد يصعب صرفه عن معالى الغزل الإنسالى 
العادى إلا بضرب من الجبد فى التأويل . ولكن الذى لاشك فبه هو أنقصيدته 
« التائية الكرى » الى تبلغ سبعائة وواحدا وستين بيتا » وقصيدته «١‏ الخرية» 
تنفردان - دون سائر الديوان بأنهما شعر صونی خالص يمو عل كل مادية » 
وأنبما تکفیان فى تصوير الب الإلمى عند ابن الفارض .فى جميع نواجيه . 


عن لات 


فق ابن الفارض مع أمثال | جرد وألى يزيد البسطامی فى النظر إلى احبة 
ا باعتبارها فنا ء اب عن نفسه وبقاءه باه وحده 2 ولا مختلف عم 
إلا نى أساليب التعبير والتصوير والتحليل . وحكثيرا مايتخذ ا 
الحو 1 رن نقسه والذات إلالبية ؛ بتحدث ۳ ويناجيبا وبا لوعته و أشواقه 
وحنينه وغير ذلك من مظاهر الحب » و سألها وجیب بلسانها عن مدى صدقه 
فى حبه ومدی قبو لبا یاه إلى أن ۳ الاس با لمحب إلى مقام الوصال 
والا تصال حرث تنمحی الائثينية و خرس اللسان و پسود الصمت ٠‏ 
وإذا كان لكلصوف معراج روحى ال الله ¢ فلا ب نالفارض معر اجه الذى بجده 
واضحا فى تائيت-ه الكبرى حيك دنا عن مراحل ماو ره ااروحی وماعا ناه 
وماشاهده فى کل ص حلة » وما امن به من إخفاق أونجاح وحرث عدا عن 
الفناء ومعانيه » وا لب وغايته » وبصور من بدعی عب ةاللّه وقلبه مشغول بغيره 
يول على لسان الذات الا لهية »وهو لايز ال بعبث فى مرحلة ادعاء الحب .لا نه 
لا بزال شاعرا نفسسه ۳ 
حليف غرام أنت لكن بنفسه وإبقاك بعضا منك بعض أدلتى 
فل وی ما لم تكن ف فانيا 2 ولم تفنما لم تجتی فيك صودق 
هوالحبإن لم تقض لم تقض مأربا من الب فاختر ذاك أو خل خلى 
انظر إلى قوله « وم تذنمالم” تحتلى فيك صورتی, . إن الفناء الحقيكىعنده ذهاب 
كل شعور بالذات مت لا شید الفای شيئا سوى الصورة الإلية متجلية فى نفسه 
وق كل شىء حوله . ویرد ابن الفارض بلسان لمحب الذى لا يهاب الفناء فى 
سيل آمحبوب فيقول : 
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وما أنا بالشای الوفاة على اموی وتشسأنى الوا 1 وا ی 

وماذا عی عنى يال سوى فطی ‏ لفان هوی؟ من لىبذ| وهو بغیی؟ 

ثم تأتى لحظة الفناء وتعطل إرادة ا لمحب وسترل عليه مسلطان الشهود فلا 
لشعر إلا بوحدة شاملة لافرق فما بين عب وحبوب ولاعابد ولا 
معبود فبقول : 

کلانا مصل” واحد" ساجد إلى حقيقته بالمع فى كل سجدة 

وما كان لی صل سوای ول تكن صلاق لنيرى فى أدا کل ركعة 

مذان البيتان أجرأ شىء قاله ابن الفارض فى « التائية » » وعليهما وعلىأمثاللها 
استند الذين بدعون أنهكان من أصحاب وحدة الوجود . و لمکن ابن الفادض 
هنا ينكل بلسان الفناء لا بلسان الادماء بأن المصل هو المصلى له» أو أن الهو 
الخاق والخلق هو الحق وأمثال ذلك من أقوال ابن عرف . 

ومكذا نجد تصويراً لمراحل الساوك الصوف فى الا بيات القليلة الى اقتبسناها. 
فان الفارض فىأول أمره فحالالصحو الاول: يدركذاته ويدرك محبوبه:أى أنه 
ق‌مقام الاثنينية .وإدارك الاثنينية مناف للحب الصو فا لالص . وهو ف المرحلة 
الثانية فى حال سكر وغيبة عن ذاته » وشهود الحق وحده . وهی حال يشمحى فبا 
إدراك الاثنينية , ويخرج فيها العبد من ضبق حدود التناهى إلى سعة فناء 
اللامتناهى كا صورها أبو يزيد . وهو ف المرحلة الثالثة فى حال صحو ثان » 
شعر فيها بذاته ولكنه شعور يختلف عن شعوره بذاته فى الصحو الأول لآنه 


شعور بالذات المتقومة بالله القريبة من الله . 
النظريات الفلسقية فى الحة الإلطية 
ظبرت ف التصوف الاسلای اتجماهات أخرى ف الحبة الإلهية تصورها 
تصويرا ختلف قليلا أو كثيراً عن تصوير الاتجاهات الى أسلفنا ذكرها » 


ل لك 


و تتصبغ إصبغة فلسفية تبعد ما عن الافکار الدينية الى دان بها السلف وأمل 
السنة ومن ساد على تبجهم . وأظبر هذه الاتجاهات الاتجاه الحلولى الذى كاله 
الحسين بن منصور الحلاج و اتجاه أصحاب وحدة الوجود الذى عثله عي الدين 
ابن عرف. وسأقصر كلاى هنا على هذين الصوفيين الکبیرین باعتبارهما مؤسسين 


لدر سین من مدارس هذا الضرب من التصوف ۰ 


١ (‏ ) الحسين بن منصور الحلاج (قتل سنة ۳.۹ ۵ ) 
لم يكن الحلاج صوفياً عالج المواجد والاذواق وفی فى حب الله فحسب » 
بل کان إلى ذلك صاحب نظرية استولت على قلبه وملكت عليه زمام نفسه حى 
اللحظات الاخيرة الى سبقت صلبه وقتله . فلقد لقى الحلاج حتفه » وعلى لسانه 
الأقوال الجريئة یانبم من آجلها بالكفر وحوک محاككة طويلة لا آظن رس 
تاريخ الإسلام شهد مثيلا لها : 
فلسف الحلاج العبارة الشپورة الى تقول « خماق الله آدم على صورته › 
ففسرها فى ضوء نظرية حلولية هی أشبه ما تکون بنظرية النصادى فى طبيعة 
المسيح . و لكنه تعاوز حدود النظرية المسيحية إلى نظرية فى طبيعة الإنسارن 
بوجه عام .فالانسان فى نظره صورة الله - بإرجاع الضمير فى قوله«عل‌صورته, 
إلى الهلا إلىالإنسان ‏ صورة الله الى أخرجها من نفسه فى الازل »وبواسطتبا 
أعلن عن سکنون مره وجاله ۰ وهذه السورة ف مظبرها امادجی م لفة 
من طبيعتين « الناسوت » وهز الناحبة البشرية » و « اللاهوت » وهو الناحية 
الإلهية . وقد مزجت الطبیعتان مزجا ناما عیث نستطيع أن نقول إن هذه تلك 
وتلك هذه . أما عن المعنى الأول فيقول الحلاج : 
سان من ای اسو س ها لامپوته لضاف 
ثم بدا لخلقه ظاهراً فى صورة الا کل والشارب 
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حتى لقند عاشه خلقسه 
وأما عن المعنى الثانى فقول : 

مزجت روحك فی روحى کا 

فإذا مك شىء مسنى 
وقول ٠‏ 

آنا من أهوى ومن أهوى أن 
فإذا أبصر تی صر تسه 
وشول : 

أت بين الشخاف والقلب تمحر 


وحل الضمير جوف فؤادى 


فإذا أنت آنا فى كل حال () 


وإذا آبصرته أبصرتنا 0( 


أ حرڪته خن الکان () 


هذه أقوال جريئة ل يكن للسامين عهد با قبل الحلاج » جرت على لسان 
صو مسل ادعی أنه صورة الإله القائمة على الأرض وأن کل إنسان عثل واحدة 
من تلك الصور الإلهية الى لا تحصی . فلا عجب أن آثار بذلك حنق المسلمين 
جميعاً » ول تعطف عليه طائفة منهم حتى الصوفية أنفسهم ۰ يقول آبوعبد الرحمن 
السلى فى طبقاته : «رده أ كثر الشایخ و نفوه وأبوا أن يكون له قدم فى 

(۱) کتاب الطواسين لاحلاج ص ١*٠‏ 

() هد و اه 

(۳) » ,و «< :ص ۱۷۵۰-۱۸۵ 

(4) طيفات السلمی :ص ۳۰٩‏ 
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التصوف )١(‏ . واتبمه عبرو بن عمان ای » وقم عليه أ بو القاسم الجنيد 
| وأبو يعقوب أسحق بن مد النبرجورى وکانوا من ألصق الناس به . واتهمه 
فقباء عصره وتعقبوه فى كل مکان"» مک وبنداد والامواز وغيرها » ودموه 
با لقرمطة وا لول وادعاء النبوة والالو هة »كا امه المعتزلة بالخرقة » والاماءية 
بالرندقة والظاهرية با لکف . 

ومن هذا تثبین إجماع المسلمين على زنکار آقوال الحلاج ودعاويه مما انی 
به إلى احا كة والإدانة بالكفر » ثم القتل . ولقد لقى أشنع قتله لقيبا مسم من 
أجل عقيدته . 

ومن جملة ما آم به الخلاج رأيه فى الحبة الإية » و وای اه عليه 
ابن أى داود الظاهرى الذى أصدر فيه فتوی‌کانت إحدى أسباب قتله . وذلك 
أن أين أنى داود قال إن الحبة لاتجوز على الله لآن الحبوب آمس حسى مادى والله 
تا حر طق هذا . أما املاج تقال إن الله شحب وشحب واو أنه ليس 
سم » وصلته محبه صلة اضطرار لا اختبار . بل ذهب إلى أن كل عبوب ناعا 
حب خلال لله . والظاهر أن الذى قصد إليه الحلاج من قوله أن الحبة الإلحية 
اضطرار لا اختيار هو أن بين الطبيعتين اللاهوتية والناسوتية ميلا اضطراريا 
نحو الاتحاد كالميل الاضطرارى بين الخر والاء اللذين آشار ليما فى البيتين 
السابقين . فالحبة متبادلة بين الطبيعتين » كا أن الیل إلى الانحاد متبادل بين 
عنصرى الماء واخر . ومعنى هذا أن حب الإنسان لله ليس مكتسبا ولا عارضا » 
بل هو جباة فى طبيعته تکشف عنما الحياة الصوفية وما فیپا منرياضة و آحوال. 
وفى ضوء ما قلنا یتضح معنى الدعوى الحلاجية الى من أجلبا لقى صاحبها حتفه 
وهی قوله , آنا الق » الى ترجا الاستاذ ماسينيون , أنا الق الخالق » 


۳۰۷ طبقات السلمى : ص‎ )١( 
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وأفشل أن تكون , أنا صورة الق أى أنا الظبر الخارجى الذى ظهر فيه 
الحق وعن طريقه عرف الق وبواسطته ظهر جلال الحق وجماله . ويؤيد هذا 
التفسير عبارة للحلاج نفسه يقول فيها : 

« إن لم تعرفوه ( أى الله ) فاعرفو| آثاره » واًنا ذلك الآثرء وأنا الق 
لا نی مازلت أيدأ بالق حقاً . . .وان قتلت أو صلبت أو قطعت یدای 


ورجلاى ما رجعت عن دعواى » 0 


(ب) محىالدين بن عربى 
اتون سنة ۳/۸" 

أما ابن عرفى فنظريته فى الب الإلمى متفرعة عن مذهبه الفلسق الصوق 
العام الذى هو مذهب وحدة الوجود . بل هىلازم من لوازم هذا الذهب ونتيحة 
من نتا نمه . والقضية الكبرى التى خضع لحا این عر فى كل فلسفته ٠‏ والی يؤيدها 
بشتی أساليب التأ بيد هی أن الوجود فى حقيقته وجوهره شىء واحد » متعدد 
كر فى النظر والاعتبار - عند مايقع عليه الحس الذى لا يدرك إلا الجرئيات 
المتعينة المتشخصة » أو يتناوله العقل الإنسانى القاصرعن إدراك وحدته الشاملة » 
فإنالعقل خاضع فى تفكيره لمقولانه . ومقولاته مستمدة منالعالم الخارجى المتعدد 
الشکنر » الواقع فى الرمان والمكان . أما الحقيقة الوجودية الكلية فارجة 
عن كل هذا . 

وإذا كان لنا أن تتکلم بلسان الظاهر والعقل » و تتحدث ع نكثرة فىالوجود 
فلنتذكر أن هذه الكثرة ليست إلاوجها من وجبى الحقيقة» أما الو جه الا خر فمو 


)0 الطواسير 34 ٠‏ للحلاج ص ۵ —~ of‏ ۰ 


سب ۲۳۲ — 


الوحدة . والوچه الأول هو ما يسمه ان عرلى « خلقا. . آما الان-وهو 
باطن الو جود وجوهره - فيسميه « حقا Es‏ اسان‌لسمی واحد منظور 
إليه باعتبارين مختلفين . بعبارة أخرى › ليست الموجودات الخارجية إلاصوراً 
أو تعينات أو مجالى للوجود الواحد الذى هو وجود الق . 

وليست هذه الصور إلا مسارح تتجل فيبا TOE‏ 
هى عين تلك الصفات والاسیاء . فكل صفة وجودية ندركها فى الاشیاء (غا 
هی مجل حاص من الى صفة ية «طلقة ۰ أو اسم إلمى مطلق . كالجال مثلا : 
فان كل جيل جلى ومظبر للجال الطلق ‏ الذى هو الجال الإلمى . وكالحب » 
فان کل محبوب بجحل آو مظپر للمحبوب عل الاطلاق وهو الق . ومکذا الا 
فى الصفات الإلمية الا خری کا باة والسمع والبصر والارادة . 

وطذا يرى ان عر أن اعيوب على الحقيقة فى كل ما عب [نما هودالحق» 
الذى يتجلفى مالايتناهىمن صورانال سواء أكانتحسية أممعنوية أمروحية. 
وهو إذا تغنى حب لبل وسعدی وهند وغیرهن ‏ فإ ما يرمز بالاسم إلى <قمقة 
السمی » و بالصورة إلى ضاحب الصورة » ولا يعنيه الرمز قدر ما بعنبه الرموز 
إليه . وقد کتب دیوانا بأكله ‏ هو « ترجمارن الاشواق» - يتغزل فيه 
د بالتشظام » ابنة الشیخ مكين الدین بن شجاع بن رستم الذی لقيه بمكة حين :زل 
ما » ويصف فيه محاسن هذه الغادة الخلقية والخثلقية » ويعترف فى مقدمة 
الدبوان بأن غزله ‏ فى الظاهر ‏ موجه إليها فيقول : 

د وقلدناها من نظمناء فى هذا الكتاب أحسن القلائد بلسان النسيب 
الرائق وعبارات الفزل الفائق .فكل اسم أدعو فعنها أ نى » وكل دار آندیا 
فدارها اعنی » )١(‏ . 


۱) مقدمة الذخائرو الأعلاق فى شرح ترجان الأشواق . 
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ولا شك أن ابن عرف قد وجد فى تلك الصورة الانسانية الحسناء بجل من 
ال ابال الإلمى المطلق الذى تحدكقه وقدسه ‏ ولق لا مكانا من قلبه --لامن 
حيث هى ام أة يعشق جالها الحسى الفانى » ولا من حدث هى موضع لشهوة أو 
هوی» بلمنحيث هی رمز لذلك امال الشامل المتجل فيها فى صورة كاملة » فإذا 
شهاحبه وأشواقه » فإبما بتجه بحبه وأشواقه ل‌الذات الإلمية الی‌هی صورةمن 
صورها » وإذا وصفها ما يصف به الذزلون من الشعراء حبوباتهم » فإ نما يمف 
ذلك الرمز مكمايا به عن الحقيقة الكلية ای وراءه . 
ولذا كانت لغة « ترجمان الأشواق » لغة رمزية اصطلاحية جب تأوبلبا 
وصرفها عن ظاهرها . وهذا ما فعله أبن عرف عندها أنكر عليه بعش فقاء 
ب EEE‏ فكتب شرحا صوفيا على الديوان 
ماه و ذخائر الأعلاق فى شرح ترجان الاشواق» . 
لم تكن تلك الحسناء إذن سوى واحدة من صور امال الاما التى وسعبا 
قلب ابن عر وأحبها -- لا من حيث ذاتها ه بل من حمت هی رموز وال 
لذات الإلمية الواحدة الحبو بة على الإطلاق والمعبودةعلى الإطلاق. لن الحبوب 
عنده واحد مهما تعددت مجاليه ؛ وابمیل واحد مهما تعددت صوره ‏ والمعيود 
واحد ما تعددت أشكاله : وفى هذا المعنى يقول : 
لقد صار قلى قابلا كل صورة فرعى لفزلان ودير لرهبان 
وات لوان وكعبة طاتف وألواح توراة ومصحف قرآن 


أدين بدن الب أ“ توجهت ركائبه فالحب ديق وإبماى 


(۱) مقدمة الذخائر والأعلاق فى شرح ترجان الأشواق . 


م 


قال این عرف ما قال فى الحب ال ی وعينه مستقرة على الصورة المحسوسة » 
ولكن قابه ۳ بصاحب الصورة . تغنى باجمال احسوس وقلبه متعلق بالمال 
المعقول » وماذا «ضير الصوفى لو اتتقل من عام الأرض إلى عام السماء » واتخذ من 
الجسوس سلما يصعد به إلى المعقول ؟ 


بين الحسوس والعقول. فنبه قراء غزلماته إلى حقيقة قصده بمو له : 


كل ما آذکره من طلسل أو ريوع أو مغان کل ما 


آو بروی و رعود أو صبا أو رياح أو جنوب آو تما 

أو اة کعبات هسك طا لیات کشموس دی 

صنة قدسة علوبة أعبت أن لصدق قدما 

فاصرف الخاطر عن ظاهرها واطلب الباطن حى تعلسا 
والحب عند ان عرنى هو أصل العبادة وسرها وجوهرها ‏ إذ لا معبود إلا 
وهو حيوب . ولولا الحب ما عبد ىء من إنسان أو شجر أو كوكب أو صم » 
لان الثىء لا يعبد إلا بعد أن خلع عليه العا بد اباس التقديس + وهو لا يقدسه 
إلا بمد أن حبه ویتفای فى حبه . فالمعبود والمحبوب إذن عين واحدة وان 
اختلفت علا الأوصاف . فانك تسميبا معيوداً من وجه ويحبوياً من وجه 
آخر » والسمی واحد فى الوجپین > والنتيجة التى خلص إليها ابن عرنى هى أن 
المحبوب على الإطلاق هو عينه العبود عل الإطلاق » لاله هو الظاهر بصورة 


كل ما يحب وما يعبد : وق هذا يقول : 


۲۳ — 


وحق اموی إن اموی سبب اموی ولولاامویف القلب ماعبد اموی"۱) 


يقم بقدسية الحوى ( الحق ) أن الموی الساری فى جميع مراب الوجود » 
المعبود فى جیع صوده » هو علة الحب فى جزئیا ته وأشكاله » واه وجرد 
وتجليه فى صور المعبودات وف قلوب العا بدين ما عبد معبود ولا وجد عاید . 
ويذكر الشيخ فى « فتوحاته » أنه شاهد « اموی » فى بعض مکاشفاته ظاهرا 
بالآلوهية جالساً علعرشه « وجميع عكّاده حافون من -وله . ويقول « ماشاهدت 
معبوداً فى الصور الكونية أعظم منه » . 

قاموی إذن - فى نظر ابن عرف اسم من أسماء الله : هو الحب عينه » 
وهو الحبوب ‏ بل هو أعظم أسماء الله على الإطلاق » (") . 


ولا كانت جميع العبودات مجالى ومظاهر لعين واحدة ظبرت فى الوجود فا 
لا بتناهی من الصورء كان كل المعبودين صورا وجالى للعبود الواحد الق . 
وهذا ‏ فى نظر ابن عرنى ‏ هو معنى قوله تعالى : « وقضى ربك ألا تعبدوا 
<l)‏ )( أى حك رتا أنم لن تعبدوا شيعا إلا أن بكون ذلك الثىء 
مجل من الى الله . 


إلا أنه عذد من أن بقصر العابد معبوده على صورة بعينها فان هذا هو 
فرك وتا السؤق سای هر من رس اش و كل صورة بعر 
وينظر إلى معبوده الخاص من حدث إنه واحد من صور العبود اللامتناهی الذی 
جل فى قلب الما بد فيا لایتناهی من امجای . 


(۱) قصوص اک * رای ص ١54‏ 
(۲) انظر تءلیقای على القصوص . ۲ ص ۲۸۸ 


(۳) سورة الإسراء : ۲4 


سس لانت 


وقد أشرنا من قبل إلى أبباته ای يقول فيها 
لقد صار قلی قابلا كل صورة ا 
عد الخلائق ف الإله عقا دا وأ اعتقدت جميع ما عقدوه 
صح عند الاش ان اق غير أن لم يعرفوا عشقى لمن ! 
وهڪذا بتخذ ابن عرف من الب الامی ساسا لدین عالى عام تخطی 
الحدود ات وضتبا الفرق فى الدين الواحد » وتلك الى فرقت بين الأدیان 
هذا أحد وجبين لقضية الب الإلمى فى مذهب أبن عرفی -- وهو حب 
الخلق للحق ‏ أما الوجه الثالى فو حب الق للخلق : فإن الحق يبادل الخلق 
حبا حب واشتياقا باشتياق » بل إن شوقه إلى المشتاقين أقوى من شوقیم إليه . 
قال الله تعالى لداود فیا بروی عنه من آخباد « باداود ی أشد شوقا [ليبم » 
يعنى المشتاقين [لمه وتال : « ما ترددت فى شیء أنا فاعله ترددی فى قبض عمدی 
المؤمن » یکره الموت وأ كره مساءته » ولايد له من لقای )١(‏ 
والحق سبحانه يحب لتق لان الخلق ضوره و مجالمه , وه الصور تظبر 
صفاته وكالاته » فبو حب ذاقى ينعكس منه عليه لا فى دائرة مقفلة » بل عن طر يق 
الصور التى هى با لنسبة إلى الح قكامرايا الى بری ات فبا نفسه . « ورؤية الثىء 
نفسه پنفسنه ما هی مثل رو ية نفسه فى أ آخر یکون له کالراة : فإنه تظبر له 


(۱) الفصوس ص ۲۱۰ 


— ۲۵۱ = 


نفسه فى صورة يعطيها احل المنظور فيه ما لم يكن ليظبر له من غير وجود هذا 
امحل ولا تجليه له »۲۱۱ . 


وأ كمل صودة ظبر فيبا الحق هى الصورة الإنسانية التى تجلى يما الوجود 
بكلمعا نيه وكمالاته واختزن فیا الح قكامن أسراره . وهی الى استحق الإنسان 
من أجلها الخلافة عن الله فى الأادض » ومن آجلپا فضل على سار الخلق حى 
الملائكة . لهذا كان الإنسان أحب الخلوقات إلى الله » وكان الله أ كش عناية به 
وحرصاً على بقائه . والذى دم النشأة الإنسانية لما هدم أ كمل الصور الإلحية 
ويتحدى الله نفسه ؛ ومن راعیما فا ما براعی الحق . يقول أبن عرف : 


« واعل أن الشفقة على عباد الله أحق بالرعاءة من الغيرة فى الله . راد داود 
بنبان بيت القدس فیناه مارا ¢ فكلا فرغ منه “هدم ۰ فشكا ذلك إلى الله فأوحى 
لله إليه : إن بیتی لا بقوم على بدی من‌سفك الدماء . فقال داود : پادب ألمريكن 
ذلك فى سبيلك ؟ قال پل ولکن أليسوا عبادی»() . 


وقال صلى الله عليه وسل . « ألا أنبئكم بما هو خير لک وأفضل من أنتلقوا 
عدوکفتضر بوا رقابهمويضربوا رقا بک ؟ ذ کر الله . يقول ابن عرف :« وذلك أنه 
لا يع قدرهذه النشأة الإنسانية إلامن ذ كر الله الذ كر الطلوب منه»(؟) بريد بذاك 
أن ذكر الله الذ كر الحقيقى بکشف عن حقيقة الصلة بين الذا کر والمذ كور » 
وبين قدر الإنسان الذى اختص من بين سائر الكائنات عجالسة الله » فإنه تعالى 


(۱) القصوس ص ٤۸‏ - 49 
(؟) الفصوس ص ١517‏ 


(۳) الفصوس ص ١58‏ 


۷4۲ 


علس ون كه » والجليس مشهود للذا کی ومتی لم يشاهد الذا كر الحق الزی 
هو جلیسه فلیس بذا کی <( . 

وأخيداً يعتير انعرف اعبة الإ مية سیب الخاق والعامل الأول فى وجوده » 
وهو يعنى بالق ظبور 01 فى أعيان الموجودات » لا (جاد الوجودات من 
عدم . ذلك أن الحق نز لته أحب أن يعرف » ولاسبيل إلى معرفته إلا بإظبار 
کمالانه فى صفحة الوجود . من أجل ذلك خلق الله الخلق ‏ أى تم فى صور 
الخلق » وان حنينه إلى الظهود على مسرح الوجود الخارجى علة خلقه لعا . 
و إلى هذا يشير الحديث القدسى الذى يقولالله فيه د حكنت كارا خف فا حيبت 
أن أعرف خلقت الق فبه (وفى دواية فى) عرفو . 

ول الق الذى حن إلى الظپور فى صور أعيان الممكنات » بحن دایعا إلى 
عودة تلك الصور إليه . وهذا هو عين حنين الخلق إلى الق : لان المشتاقعين 
المشتاق اليه فى الحقيقة وإن كان غيره فى الظاهر . 

فالحب إذن علةظهور الصور وعاةاختتفائما » علة وجودها وعلة عدمپا » وهو 
حال موجودة على الدوام » متبادلة بينالحق والخلق ؛ لآنالحقدامالظبورفصور 
الخلق يدفعه إلى ذلك الحب الكاءن فيه عو الغلوور » والاقداتمالفناء الق » 
يدفعه إلى ذلك الحب الكامن فيه نحو التحلل من الصور والرجوع إلى الأصل . 
هذه دائرة الوجود » وا حب وافتراق» وآخرها حب وتلاق . وعور الدائرة 
و » وحيطها مالا محصی عده من مجالى الوجود . الكل مخرج من المركز 
والکل يعود البه )0( ۲ 

(۱) انظر تعلیقاتی على النصوص س ۱3٩ -١58‏ 


(۲) انظر تمليقاتى على الفصوس ص۳۲۷ 
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ا حبة الإلمية والا“خلاق الصوفية 


ما من*خلق تحل بهالصوفى وينادى به إلا ويمت بصلة | لىذلك الأصلالاول 
الذى هو الحبة الإلهية : وذلك أن جوهر الحبة الاثار - إيثار احبوب على 
كل ما عداه ومن عداه ۰ وف [ثار الصوفى لله تتركر صفاته الا خلاقية كلها . 
ول الغزالى : ش 

« احبة هى الغا بة القصوی من المقامات والذروة العليا من الدرجات : فا بعد 
الحبةمقام إلا وهو "مرقمن مارها » وتابع من توا بعها کالشوق والانس والرضا 
وأخراتها ؛ ولا قبل الحبة مقام إلا وهو مقدمة من مقدماتها كالتوبة والصبر 
والرهد وغيرها »۰۲۱۱ 

فن أجل عبة الله بزهد الصوفى فى الدنيا ومتعبا ولذانها وجاهپا ؛ ویبذل كل 
فويس فيه اوه اعد قو ای هول الحارث الحاسى : «١‏ الحبة ميلك 
إلى الثىء بكليتك ثم [بثارك له على نفسك وروحك ومالك > وم و افتتك وش[ 
جرا > ثم علىك بتقصيرك فى حبه » . وفى قول انحاسی « وموافقتك له سر 
وجبراً » إشارة إلى اعتقاد الصو فية أر الحبة تورث الطاعة نله وإقامة حدوده 
وفرائضه » ورد" على من يدعى آنبا تؤدى بصاحبها إلى الأرخص ف الدين ورفع 
التكاليف الشرعية : يؤيد هذا قول صوف كبير آخر هو حي بن معاذ الرازی : 
« لس بصادق من آدعی محبته ول حفظ حدوده » . 

ومن أجل محبة الله يتواضع الصوفی ولامخا لط قلبه عجب أو کر أو ریا 
ولا يدّعى لنفسه شرفاً أو علا أو جاماً أو فضياة أياكان نوعبا » بل لا بدعی 


(۱) الإحياء ' ج ٤‏ س ۰ الحلى سئة ۱۲۹۲ ۱ 


مت ۳6 سه 


لنفسه صدا فى العبادة أو إخلاصا کا هو واضح من تعا لم ملامتية نيسا بودزا)» 
ومن عبارة جلال الدين اروی الى يقول فا : و الب دواء الءیجب وار یاه 
وطبیب جمیسع الأدواء : ولا يكون الإيثار صادقا إلا عند من مرق الب 
و 

وکا يؤاثر الصوى الله على نفسه » وما لله من حةوق على ما لنفسه ۰ كذلك 
يؤر على نفسه غيره من‌الناس » و يضحى محقوقه من أجلم مادام فى ذلك مرضاة 
لربه . يحكون أن النورى والرتقام وآخرين اتهموا بالرندقه وحک الخليفة بقتلهم» 
فلا دنا السياف من الرقام تقدم النورى وطلب من الجلاد أن یکون دوره أولا . 
فتعجب الحاضرون » وسأل الجلاد النورى فى ذلك فقال : أنه أداد أن يؤثر 
صاحبه عل نفسه بيعش لظات بقیتله . وک عن النوری أضا أله سمعيوما 
پناجی ربه ویقول : « رب قد سبق فى علبك القدم وإرادتك أن تعذب عبادك 
الذين خلقتهم » فاذا اقتضت إرادتك أن تملا جہن من الناس‌فاملاهانی وحدی » . 

ومن أجل محبةاته أنه الصرفة کل شیء لأآنالاساء]ثان امحبوب وبا لیه» 
بل اعتبروا عبة الخلق قنطرة يعبر عليها اسالك إلىحبة الله » واشترط بعضهم‌آن 
يكون للمريد سا بقة عبد عب إنسانى :لان من لاعد لدعب إ ساق لایستطیع 
أن برق درجة واحدةفى سل الحب الامی . وهذه نزعة نجد لماصدى قو باعند 
أصحاب وحدة الوجود کا أوضحنا فى قصة ابن عرفى والنظام ابنة مكين الدين 
ابن شجاع . ۱ 


ومن أجل محبة الله يكر الصوف من التأمل فیه»و پنصرف جمیم‌قواه [ليموحده 


: » راجع كتانى « اللامعية والصوفية وأهل الفتوة‎ )١( 


(؟) مقتيس من كناب صوفية الاسلام للا"ستاذ نيكولسون ٠‏ 


مسبت ۳:0۵ تس 


ولا شغل قلبه بسواه » ويأنس بذكره » و یستوحش ببعده » و بطرب ارضاه » 
ویزعج لنضبه ۰ أو على حد قول الصوفبة أنفسهم يفنى بكليته فى محبوبه . 
وقول بعضهم : 
لا علت پار قلى فارغ . من واك ملاته مواک 
وملات کی منه حتی ۸ آدع می مکانا خالیا لسواکا 
فالقلب فسه هيامه وغرامه . والنطق لا ينفك عن ذکراکا 
ولطرف حين أجبله .تلفتا فى کل شىء جتل معنا کا 
والسمع لا يصغى إلى مشكل إلا إذا ما حدثوا علاك 
بل إن العبادة والتقوى والورع وغيرها من صفات الآخلاق الدينية فرع عن 
احبة الإلمية ونتيجة لحا كا أشرنا إلى ذلك من قبل . وليس من يعبد الله طمعا 
فى جنته كن يعبده حبا إذاته وطمعا فى حبته [باه . فشتان مابين الجنة الى هی‌من 
فمل الله وخلقه » وبين محبة الله لعبد الى هى صفة من صفاته تعالى . أشار إلى 
ذلك أ بو القاسم النصرا باذى التوفی سنة ۳4 بقوله : 
د الجنة باقية بإبقائه ( أى بإبقاءالله تعالى إياها ) وذكره لك ورحمته وعبته 
باقية ببقائه » فشتان بين ما هو باق ببقائه وماهو باق بابقائف() . 
يعنى بذاك أنالجنة حادثة تبقى بإبقاء الله إياها وتزول إذا أداد اله زوالا : 
أما صفاته تصالی کالذکر والرحة والحبة فقد عة أزلية باقية ببقاء الذات الإهية 
التصفة بها » وشتان بين القديم والحادث » وبين تعلق النفس بالحادث الزائل 


(۱) الرسالة الفشيرية ص ه س ۷ مس أسفل . 


حم ت 


( كالجنة وثوابها ) وتعلقها با لقدے. هذهوجهة نظر صو سنی" أداد أن يواذنبين 
غايتين ينشدهما العا بد فى طريقه إلى الله , ورأى أن عبة الله لعبد أعظم جزاء له 
من ثواب الجنة ونعيمها » نبا أدوم وأبقى . أما الصوفية الذين ۾ كثر ترا ٠‏ 
من النصراباذى فيرون أن الجنة الحقة هى اتصال الحب محبو به ( الله ) والجحم 


الحق فى البعد عنه » وأن العبادة الحقة هی عبن عحبة الله . 


احبة الالهية والمعرفة 


رأينا فما مضى ما كان لفكرة الحبة الإللمية من أثر فى تغمير التصورات الدينيه 
التقليدية » ید الان آن شرح وظیفتها ق جانب آخر هو جانب العرفة با 
إذ انحبة الإلمية وحدها - لا التعقل والنظر ‏ فى نظر الصوفية - هى الطر بق الوحيد 
ال موصلإلى تلك المعرفة »أى أن معرفة الصوف باه ليست و ليدة العقل » بل وليدة 
قوة أخرى تعلو على العقل : ويظبر فيا عنصرا « الذوق» و «الأذوع » . والحب 
انا لص وحده هو الذى إظبر فيه هذان العنصران :الإدراك الذوق لماهمة احبوب 
وهو الذى نسميه بالعرفة ؛ والإقبال الكلى عليه » وهو ما نسميه باللزوع . بل 
لقدكان الصوفية بحمعون على أنالمعر فة والحب الإلمى شىء واحد وحقيقة و احدة 
يدل على ذلك إطلاقهم اسم «العادف ‏ على الصوف الفای فى محبة الله. بشو لالقشيرى 
فى وصف د العارف» :« فإذا صار من الخلق أجنييا » ومن آفات نفسه يريا . . . 
ودامت ف السر مع الله مناجاته » وحقكل لحظة إليه رجوعه . وصار محدثا من 
قبل الحق سبحا نه بتعرف أسراده عابجريهمن تصاريف أقداره » يسمىعند ذلك 


«عارفا » » وتسمى حالته « معرفة». و بابلة فقدار أجنديتهعن نفسه تحصل معر فته 


۲۷۹۷ 


پر په » ۲۷ . وفى نفس المعنى ول أبو بزید البسطای بلسان الصوف الفا فورحب 
الله : . للخاق آحوال ولاعال الصارف» لاله محرت رسومه وفنبت هویته مهوية 
غیره » وغیبت | اره بآ ثار غيره » ۱۳ . 

فالصوف فىحال استغراقه ىحب الله يدرك نوعامن المعرفة ومن اللذة لاعبد 
لغیرهبییا »فهوفى حال الب يعرف بو به »وهو فى حال العرفة يحب معروفه: أى 
آن العروف و اموت انان لشیء واحد » والعرفة وا و ان تراد 
وم يبعد الصوفية كثير | عندما شبهو| هذا النوع من المعرفة بالعرفة الناشئة عن 
الأذواق والتجادب الحسية المباشرة فان الانسان يدرك معنى الحلاوة فى الثىء 
الحاو ومعتى المرارة فى الثىء المر إدراكا مباشراً ولا يستطيع وصف الحلاوة 
والمرادة ولا تعليلب! » ولانقل معنیهما إلى من حرم حاسة الذوق . قالوا كذلك 
الحال فى التجر بة الصو فية » إلا أن المعرفة الحاصاة فسا ليست راجعة إلى الحس أو 
العقل » وإنما هی نور ذف به الله فى قاب من أحبه » أو هی إشراق الجانب 
الإلمى فى قلب الصوفى . 

وذا قال الصوفية إن محبة العبد لله ومعرفته إياهمن النح الإلهية الیل نستجلب 
بالعمل ولا تکتسب بالسعى والجاهدة .كا أن عبة الله للعبد نوع من الاختصاص 
سبقت به العناية الامية . بل إن احبتین متلازمتان : لآن الذين حبون الله م الذین 
يحبهم الله » وهو تلازم وادد فى نصوص القرآن مثل قوله تعالی « فسوف اتی اله 


قوم بهم و صبو له » 0( 


(۱) الرسالة القشيرية ص ١٤١‏ 
زفق اارسالة القشيرية ص ١45١‏ 
(۲) المائدة : 4ه 


سد ۳6/۸ — 


لغة الحب الإلمى وأسلىما الرمزی 


تدرك النفس الصوفية ذوقا لذة الب الإلمى التى يقال إنه لا بعدها فى قوتا 
وإصفاً لذة آغری کا درك بمض معا فا لقيقة ال جود يق ونال تل عن‌الوصف 
و تستعصی عل التعبير . فإذا حاول الصوفى الإفصاح عن هذه الحا لةل بحد فى كشير 
من الأحيان سوى لغة الرمز والاشارة» وان كان فى أحيان أخرى يلجأ إلى اللغة 
المتعارف عليها . فهو ,يتحدث عن «الشهود» فيصفه بأنه فيض من النور الإلى 
الذى تنغمس فيه الروح و شکشف به سر الخليقة » ويتحدث عن و الحب» فيصفه 
بأنهنار محرقة تنمحىفيها الشخصية الفردية ویفنی فا ا حبفى امحبوب»و يتحدث 
عن « الحرية » فيصفها بأنها الانطلاق من قيود العبؤدية إلى سعة فناء السرمدية » 
ويشبه النفس بطائر يحن أبدا إلى الرجوع إلى وطنه الاول. ويتحدث الصوفى عن 
الجر والسکر والساق . وعن المغالى والا طلال والدمن؛والغياض والرياض» وعن 
ليل ولبی وعزة وسلی » كا بتحدث عن الوصال والاتصال والعناق والتلاق 
والفراق والمجر والا نس والوحشة وغير ذلك من ألفاظالغزل الإنساق . 
ومن الطبيعى أن يستعمل الصوفى لغة الرمز وهو محاول التعبير عما يشعر 
به فى الب الإلى الذى يختلف فى جوهره عن أى حب معبود » ور ما كان فى 
رمزيته أبلغ وأعظم تأثير| فى نفس‌سامعبه ما لو استعمل لغة التصریح والتوضيم: 
إذ الرمزية لما عمل كعمل السحر » لا مس العقل إلا من حبت تير فيه الخيال 
والوجدان » و لکنبا تمس القلب مسا مباشرا » ويعمق أثرها وتتضح معا نيما مع 
الشكرار . ولغة الحب الإلمى الرمزية لخة عالميه يستعملها جميع الصوفية على 
اختلاف آدیانمم وأوطائهم دمم فى الحقيقة بنتمون إلى وطن واحد هو الوطن 


الروحى الذى يعيشون فيه جیما . 


مس ۷ب 


و لیس من الستحیل لقل الشمود الصوفى عن طريق الرمزية إلى غي رالصوفية 
من لا يعانون تعارم ولا حيون حياتهم» والا كيف تحس النفوس غير ا متصو فة 
نغمة الإشارة والرمز الصوف » وكيف ,ترا أحيانا ؟ إن إمكان نق لهذا الشعور 
إلى غير الصوفية دليل على أن بذور التصوف کامنة فى قرار النفس الإنسانية » 
غير أنها قد تشمو فى بعض النفوس نحت تأثير العوامل الروحة الواتية. أو بفضل 
مزاج طبيعى ملام » وقد تظل كامنة من غير نمو فى نفو سأخرى لم تنبا لما تلك 
المو امل أو ذلك المزاج . 

إن الصوف لا غنى له عن لغة الرمز والاشارة » واصطناع أساليب القثيل 
والتصوير لک يترجم عن أحواله ويعبرعنمواجيده وأذواقه »مهما يكن فى لغة 
الرمز من قصورعن التعبير » لان‌موضوعات تحار به خارجة عن نطاق الموضوعات 
الحسبة والعقلية الى تعن عتما الغة الوضعية الاصطلاحية.. 


وإذا لجأ الصوف فى التعبيرعن حبه الامی إلى لغة الرمز والإشارة ‏ وكثيرا 
ما يفعل ‏ فلا مناص من تأويل عباراته » وصرفباعن معا نيها الظاهرةإلى معان 
روحية باطنة » کا هوالحال فى الشعر الصوفالذى هو تصوير فنی قصد به الإشارة 
إلى حقائق روحية . ومن أشنع الامور أن نفهم لفة الصوفى فى الحب الا 
عدلوشا المادى » أو نؤوها تأويلا يتفق مع مسلتزمات ذلك المدلول . 


فإذا تحدئت «رابعة » عن الحب الإلمى أو القديسة كاتر ين عنالزواج الروحى» 
قلنا هذا شعور جنسی مقنع » وإذا قال أبو يزيد البسطای إنه رأى فى النام أنه 
ضرب‌خیمته يحوار العرش » أو قال بليك (ع5د81)إنه رأى فى مشهد من مشاهده 
أنه لس السماء بإصبعه » قلنا هذان الرجلان مبذيان . وإذا ذكر الصوفية کلسة 
دالنكاح » و « وصلة النكاح » آود ال أو ما ماثل ذلك قلنا مؤلاء قوممحرومون 


استولى علیهم سلطان شهوة مكبوتة » وكذ لك إذا تغنوا بحب ليلى وسعدى ويجال 
الثغر وسواد الشعر وامتشاق القوام » قلنا قوم استغرقوا فى المادية ولذائذها . 

وقد کشت اتهامات الصوفية فى أقوالهم فى الحب الإلمى عن أحد طريقين : 
إما عدم تأويل هذه الاقوال » أو إساءة تأويلها قصداً أو عن غير قصد . 

وقد يقال إن الصوفية وا فى التعبير عن الحب الامی إلى الاسلوب‌الره‌زی 
انبم أرادوا أن حتفظوا لانقسهم بأسرار ضنوا بالإفصاح عنها على غيرم » أو 
آهم اتخذوا من الرمزية ستادا يخفون وراءه عقائد لو صرحوا ما لاسنييحت 
دماؤهم . وقد يقال غيرهذا وذاك » ولكن السبب الحقيقى ‏ فيا ی 7 5 
عبروا عن حبهم لله وعن الكثير من أحوالهم ومواجيدم بتلك الأساليب 
الرمزيةلآن التجارب الصوفية آشبه شىء با لتجارب الفنبة :والرمز - لا الافصاح 
هو التعبير الوحيد عن هذه التجارب . و لکن لیس کل صوفی أوتى ذلك الراج 
الفنى ولا قوة التعبير الفنى »> و لذلك انقسم الصوفية الصادقون فى تصوفهم إلى 
طائفتين : طائفة التزمت الصمت وأخرى نطقت رمزا » ومن أشهر هؤلاء الجديد 
والحلاج وابن الفارض من بين المتكلمين بالعربية وجلال الدين الروى وفريد 
الدين العطار من بين السکلمین بالفارسية . 


ول الغزالى فى کتاب المنقذ من الضلال بعد أن ناقش الدرکات الحسية 
والعقليةوظهر له أن حا؟ الحس يمن باحسوسات إلى أن يكذيها حا ؟ العقلءوأن 
فالإمكان أن کون فى الإنسان حاک يكذب حا؟ العقل فما يقولبه: «فیم تأمن 


ب إن — 


أن یکون جيع ما تعتقده فى يقظتك بحس أوعقل هو حق بالإضافة إلى حالتك؟ 
ألا بمكن أن تطرأ عليك حالة أخرى کون نسبتها إلى بقظك كنسبة يقظتك إلى 
منامك » وتكونيقظتك نوما بالإضافة إليها . فإذا وردت تلك الحالة تيقنت 
أن جميع ماتوهمت بعقلك خبالات لا حاصل لما ؟ و لسل تلك الحالة ما تدعيه 
الصو فة أنباحا لتهم [ذیزعون آنبم شاهدونفى أحو الهم الى هم نيم إذاغاصوا 
۴ أتقسهموغابوا عن أحوالهموحواسهمءرأوا أحر الا لاتوافق‌هنهالعقولات». 
نعم : لعلف الإنسان قوة غيرقو تى الحس والعقل » وفوق قوت امس والعقل » 
قوة ری الحقيقة فى صورة لا هی محسوسة ولا هى معقولة» بل و« متذوقة » »› 
و لعل هذه القوة هى ما پدعیه الصوفية ‏ لا صوفية السلمین وحدم » بل صوفية 
العام أجمع . 

ومن نکد الدنيا أن يظهر بين المفسكرين فى كل العصودقوم يقصرون المعرفة 
على جال الحس » ويدعون أن ما لا يناله اس ففرض وجوده محال » كأن 
الإنسان لا يعلم على الحقيقة إلا الأمور الادة الخاضعة لمواسه وتحاربه ومقا يسه 
وأدواته الآخرى . مى هؤلاء القوم أنفسهم بالحسيين أو المادبينأو الواقعيين 
أ يام كان مذهبهم بسيطا سانجا » والآن وقد تعقدتفكيرم بتعقد السا لي بالعلمية 
الى افتتنوا بها اقتتانا » يطلقون على مذهبیم اسم ٠‏ الوضعية المنطقية, و , الفلسفة 
الوضعست وغير ذلك من الاسباء ۳ تقح من نفوس بعضهم موقع السحر . 
ولا مرف امعان « الوضعية النطقية » بأى نوع من أنواع الصرفة سوی 
ه المعرفة العلبية > » ولذلاک لا يؤمئون بفلسفة ما بعد الطبيعة والأخلاق وفلسفة 
الاد يأنيتبرءون منها براءة الذئب من دما بن يعقوب.وهؤلاء قوم أحق بأن نشفق 
علوم من أن ناومهم أو نناقشهم الحساب » وأقل ما يقال فيهم أنهم حجروا 
رحمة الله الواسعة > فقصروا المعرفة الإنسانية على نوع واحد من أنواعها ‏ 
وهو لسوء الحظ أدناها . 


— of — 


ومن نكد الدنيا أيضاً أن يظبر بين المفكرين فى كل العصور قوم يعتدون 
بالعقل وقواه ویزعمون أن فى طاقته إدراك كل شیء حسوسا كان أم معقولا » 
ماديا كان أم روحيا » ذاتیا كان أم موضوعيا » مع أن العقسل ومنطق العقل 
لا ال لها إلا فى دائرة محدودة من الوجود هی دائرة الصا الخارجى وما صل 
به » وهو العالم الذى نآ فيه » واستمدا منه مقولاتهما . أما ما وراء هذا 
العالم فلا طاقة للعقل بادرا که ولا مكان لمقولات العقل فيه » إن العقل ميزان 
صحيح فى دائرته احدودة » کا يقول ابن خلدوت ولكن لاغناء فيه فى تقدير 
مسائل الألوهية والأحوال الوجدانية وأمور الاخرة ونحو ذلك » وإلا كان 
کالیزان الذى يوزن به الذهب فطمعصاحبه أن يزن به الجبال . ولوأن الشکرین 
على الصوفية استقصوا التجارب النفسية التى تنكشف فيها ده لوجيوا أن 
منها ما لا مكن وصفه بأنه حى ولاعقل ۰ وهى الى نصفها بأنها تارب ذوق 
أو وجدان أو شبود » كالتجارب الصوفية ای بنکشف فيها نوع خاصمن 
المعرفة له ميزاته وخصائصه کا أن له موضوعاته . 

ولا يقدح حصول هذه التجارب لطوائف خاصة من البشر كالصوفية 
والفئانين فى أنها ظواهر حقيقية » كا لا يقدح کونبا فردة وشخصية فى أنها 
تحمل اصاحبپا نوعا من المعرفة » وان کانت تختلف اختلافا رش عن 
المعرفة العلبية : وإلا فن پشکی على الصوف أو الفنان أنه « يدرك » و « یعرف » 
و ديتذوق» و ديشعر» وهو یم تجربة صوفية أوفنية ؟ لا ينكر ذلك الامکار 
أو جاهل . ویکن أن بوجد عنصر الاراك لشکون هناك معرفة . 

أما العقل البحت غير المؤيد بالذوق والشبود ففاية ما يصل [ليه فى مسألة 
الآلوهية هو أن يقر دوک مر طاق مدع مات الات موی 
البادی. وعلة الوجود . ولكن هذا إله لا يدر الكون وصفظه ويتصل به 


— ۲۷۵۴ = 


الإنسان وحبه ويناجيه , لاه له موغل فى التجرد والسلبية وليست له تلك 
الصفات الإيجا بية الى تصل يبنه وبين الخلق . هو مبدأ ميتافزيقى وليس إلا 
على الحقيقة . وقد يخلع العقل على الله صفة إيحابية كصفة « الحيد » على نحو 
ما فعل ان سينا فى فلسفته » ولکن ليس هذه الصفة من دلالة فى نها ية التحليل 
إلا أا « منح الوجودء . وبذا لم تزد على أن وصفت الله باه الملة الأولى أو 
المبدأ الأول فى وجود العالم » أو علة فيضان الوجود عن المبدأ الأول كما يقول 
ابن سينا . 

وقد أغنانا الغزالى عن إفاضة القول فى هذا الموضوع بما ذكره فى کتاب 
د المنقذ من الضلال » من أنه لما قنش فى أقوال الفلاسفة والتکلمین عن العم 
البقبنی الذی تطمان ليه النفس » رجع با بة والفشل > ول بزد لعدقراءنه 
كتيم إلا بلبلة فى الفكر واضطراپا فى النفس ۰ ولا آظن آننا البوم أسعد 
حظا منه بمد الذى قرأناه من کلب الفلاسفة والمتكلمين فى مسألة الالوهة 
وما شا كابا . ولا اتتهى بالغزالى الطاف إلى الصوفية وجد عندم ضالته » فق 
إشراق الصوفى وحده » وف حالة وجده واتصاله » حظى محبو ه ویعرفه . وكل 
ما يستطيع أن بقوله عن هذه المعرفة هو ما قاله أفلوطين الإمكتدرى و 
عما رآه فى حال وجده فقال : « الشهد هناك لمن يستطيع أن براه» . 


أداة المعرفة الذوقية 


يعتقد الصوفية أن مركز المعرفة الصوفية وأداها هو « القلب » لا العقل . 
وأنه أيضا مركز الحبة الإلحية والتجلى الإلمى » وأن كانوا أحياناً فصّاوت 
فختصون المعرفة بالقلب والحبة بالروح والتجلى بالسر » ولكن الحقيقة آنالعرقة 


— ههلا — 


والحية والتجل ق اة التحليل مظاهر اة أشىء واحد 5 قوة واحدة هم الى 
نطلق علا اسم « القاب » ععنی عام ١‏ 

و لیس الر اد پالقلب ات الضفة الصئو وة ا ار هو اطفة 
ربا ية غيرمادية يدرك ۳ الا نسان ا حقيقة الوجودية 2 وفيا «جل الق أده 
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وبا تحب العيد زه ۰ بعبارة أخرى هو ص كز الإدراك الذوق ف الاسان ۰ 


وقد تبدو وظيفة القلب على نحو ما يصوره الشعر الصون أدلى إلى الجانب 
العاطی منها إلى جانب الإدراك » ولکنا ذكرنا أن القلب فى نظر الصوفية عامة 
مركز الحب والإدراك جميعاً » بل ذكر نا أن المعرفة الذوقية بالله والحب الإلمى 
وجبان لحقيقة واحدة . 

وليس بعجيب أن يعد الصوفية القلب مرحكراً للادراك الذوق أو الفهم 
كا يسمونه أحيانا » أو المعرفة اليقيئية على الاطلاق » فقد جرت لغة القرآن 
الک جم بهذا الاستعال علت من القلب علا للا مان الصحیح تون که[ لفپم 
والتدبر . يقول الله تصالی « آفلا بتدرون القرآن أم على قلوب أقفانها »() 
« أولئك کتب فى قلوهم الإعان » () . «فآما الذين فى قلوبهم ذيغ 
ثمتبعون ما شاه منه ابتغاء الفتنة وابتغاء تأويله “0 ۰ د خم لله على قلوییم » 
وعلى سمعهم وعلى أبصارم غشاوة )٩(»‏ . « وقالو[ قلوبنا غلف »(). « ذلك نم 
)١١‏ نخد ۲۲ 
(۲) الجادلة - ۲۱ 
(۳) آل عران - ۷ 
)٤(‏ البقرة - 5 


(«) البقرة - ۸۷ 


بت ۷۵۵ لد 


آمنوا ثم کفروا فطبسع على قاو م فهم لا یفقبون »(۱) ۰ «ومنیم من یستمع 
إليك » وجعلنا على قلوبهم أ كنة أن یفقبوه وف آ ذائهم وترا »() ۰ «كلا بل 
دان على قلوهم ماكانوا يكسبون .(5) . بل إن مرض القلب - فى اللغة الآ نية - 
هو الذى حول دا تما دون الفهم الصحيح والإدداك الواضح لحقائق التتزيل 
وللا مان بوجه خاص . قول الله تعالى و والذين فى قوم مض ۰(*) و بقول 
دأم حسب الذين فى قلوبهم مرض أن لن خرج الله آضنانهم » 0 
وهكذا ومکذا . 

ولكن القاب لايصبح علا للإدراك الذوق والمعرفة اليقينية » ولام حكرا 
للمحبة الإلهية إلا إذا صفت صفحته وانجلت غشاوته » وارتفعت عله حجب 
الشپوة وال موى » وتخلص من تأثير العقل . و لذا نرى قلوب السالكين إلى الله 
مسرحا لاضال عثیف بين جندالرهن وجند الشمطان على حد قول الغزالى : يطلب 
كل الظفر با لقلب لنفسه . فإذا كانت الغلبة لجند الشيطان » انحط الإنسان إلى 
ص تية البياتم » وإذاكانت لجند الرحمن » ار تفع إلمس تبة املائک . وللقلب با بان 
دغل دن نها المعرفة , ومن الاخر الوم . وتدخل الحبة الإلحية من الأول 
ويدخل الاشتغال ما سوى الله من الشاق . هذا عالم وذلك عالم آخر . والصوق 
الصادق هو الذى يتخذ مكانه ف البرزخ بين العالمين » کا يقول جلال 
ادن الروى . 


)١(‏ المنائقون ‏ م 

(؟) الأعسام - عم 
(۳) المطنفيينل 0 ۱۳ 
)٤(‏ الأحزاب ب ۱۲ 
(ه) مد ۲٩‏ 


وكيا فرق الصوفية بين القلب والعقل من حبت هما أداتان للإدراك . ميزوا 
کذاك بين نوعی الادراك ا حاصلین منهما » واختصوا كلا منهما باسم : فسموا 
إدراك العقل « علدا > وإدراك القلب « معرفة » وذوقا : وسموا صاحب النوع 
الأول «عالما » وصاحب النوع لاف , عارفاع . والفرق الجوهرى بين المعرفة 
والعل أن المعرفة إدراك مباشر للثىء المعروف ٠‏ والعل إدراك حقيقة من الحقائق 
عن الوضوع العصلوم . والعرفة « حال » من حوال النفس بتحد فيها الذات 
المدركة والوضوع الدرك . والعم حال من حوال العقل يدرك فيها العقل نسبة 
بين مدرکن‌سلا أو إبحابا » أو يدرك جموعةمتصلة من هذه النسب . والمعرفة 
« جر بة» تعانيها النفس والعل حك ينطق به العقل . 

وضع الصوفية هذه التفرقة بين المعرفة والعل منذ تكلموأ عن المعرفة وق 
معرفة الله بوجه خاص » وكان للتممين بينهما أثر عبيق فى موقفهم من الله وحبته 
والاتصال به وغير ذلك مما لاممال للعقل فيه كما قلنا . بل انه جاء دورمن أدواد 
التصوف كانت « المعرفة» فيه هدفا من أهداف الطريق الصوفی » أو ادف 
ال کر فيه » واعتر کل ماعداها وسيلة لها . وإذا قيل إن الحياة الصوفية تهدف 
إلى الاتصال بالله » فليس لهذا الاتصال من معنى عند جور الصوفية سوى 
معرفة الله عن طر يق حبه » أو حب الله عن طريق معرفته . والله عند الصوفية 
حقيقة تعرف » بل هو الحقيقة على الإطلاق > وکل ما يدرك من الق 
يشير إلبه . 


وللغزالى وأمثالهلغة أخرى يعبرون ماعن المرفةالصوفية الذوقية » فالعادف 
الذوقية فى نظر الغزالى.من العلوم الاامية > التى تنكشف ف القلب انسکشافا 
أو تلقى فيه إلقاء بدون تعشل أو جمد أو اختيار . ولا فرق بينها وبين الوحى 
إلا أن صاحببا لا بدری كيف ألقيت فى قلبة ولا من ألقاها . أما الموحى إليه 


فيدرى الواسطة الملقية إليه وهی اللاك . وقد اختص بالنوع الآول الاولياء 
والأصفياء وبالنوع الثانى الانیماء » ولكن النوعين من معدن واحد هو العلل 
اللدنى الذى لا دخل لکسب الإنسان فيه . أما ماعدا ذلكفهو العلوم التعليمية 
لتق هی من عمل العقل وكسبه . 

ويقول الغزالى فماذكره فى هذا الموضوع فى الجزء الشالث من الإحساء : 
« إن أهل التصوف بميلون إلى العسلوم الإلحامية دون التعليمية . ولذلك لم حرص 
الكثيرون منهم علىدراسة الع وتحصيل ماصنفه الصنقون» ولاالبحث ف الأقاويل 
والآدلة » وما لرموا طريق الجاهدة والتصفية وقطع العلائق بكل ما سوى الله . 
فإذا تم هم ذلك » تولى الله قلوبهم . وإذا تولى الله قلب عبد فاضت عليه الرحمة 
وأشرق فيه النور وانحكشف له سر الملكوت وتلالات فيه حقائق الامور 
الإلهية . « فإذا صدقت إرادته وصقت همته » وحسنت مواظبته فل تتجاذبه 
شهواته وم يشغله حديث النفس بعلائق الدنياء تلم لوامع الق ف قلبه. ویکون 
فى ابتدائهكاللرق الخاطف لاشبت ثم يعود وقد يتأخر . وان عاد فقدرثبت وقد 
يكو نمختطفا .و إن وت فقد يطول يا ته‌وقد لا بظول.ومنازل أو لياء التهفيه لا تحصر 
کا لا عصی تفاوت خلقهم وأخلاتهم 6 . 

ويؤيد الغزالى المعرفة النوقية أو الإلحامية بثلائة شواهد : الأول التجارب 
الشخصية التى جربها الآنبياء والآولياء وتكشفت طم فيا معا الغيب » والثانی 
الاخیار المتواترة » والثالك نصوص القرآن والحديث فان فيهما إشارات صر عة 
إلى وجود نوع خاصمن العرفةحصل نقيجة لجهاد النفس وشرح الصدر ومداومة 
التقوى . قال الله تعالى : « والذين جاهدوا فينا لنبدينهم سيلنا » () قبل معناه 

۱۵ الاحیاء : ۳۶ ص‎ )١( 


۹٩ : لکوت‎ )۷( 


سس باق ۲ سه 


سرشدم بالعل الذى يهديهم إلى الصراط المستقم . وقال : «يأيها الذين آمنوا إن 
تنقوا الله بجعل لک فرقاناً » )١(‏ قبل نوراًيبين الحق والباطل . وقال:« آفن‌شرح 
لته صدره للإسلام فبو على نور من ربه » (') وقال : « يؤت الحكة من يشاء 
ومن وت الحكة فقد وق خيراً کثی رآ () قيل الحكة الفهم فى کتاب الله . 
وقال تعال : « وعلمناه من لدنا علا » : آل غير ذاك من الا یات . 

وجمع الصوفية على أن قصة موسی مع الخضر قصبة ريد با توضیح الفرق 
بين نوعین من العا . العلم بالظاهر الذى مثله موسی ؛ والعلم الباطن (آوالعر فة) 
الذی عثله الخضر . 


ورة التصوف فى جال الذکر 

الذكر هو الحفظ وما جری على اللسان . ومن معانيه أيضا الثناء والصلاة 
والدعاء. فن الذكرجا نبان مر تبطان: الأول إجراء اسم الثىء المذكور على اللسانء 
أى النطق به . والثانى المعنى الملحوظ فى هذا الإجراء : فقد يكون المراد بذكر 
الاسم جرد حفظه و تسه فى الذهن. وقد يكون الراد معنى آخرکالثناء على المسمى 
أو التنويه به أوتشريفه . وقد يكون المراد ‏ كاهو الحال فى ذكر الله الصلاة 
والدعاء إلى جانب الثناء ۰ 

وقد ورد , الذكر « فى القرآن باعتباره نوعاً من أنواع العبادة . قال تعای : 
(۱) - الأنقال : ۲۹ 


(۲) - الزءر : ۲۳ 


۲٩۸ : البقرة‎ -۱۳( 


مت ۲۵4 لله 


« واذکروا الله كثيرأ » (۱) أى نذ کروه وتفکروا فيه : کا ورد طلب جریان 
اسم الله على اللسان فى مثل قوله تعالى « واذكر اسم دبك وتبتل إليه تبتيلاء (۲) 
وقوله « وأذكر اسم ربك بكرة وأصيلاء (؟) . 

ولیس ف هذا أوذاك مغزى صوفى خاص .كا أن السامین الأوائل ‏ عاولوا 
أن پفهموا من مثل هذه الایات أ كثر من أنها تأمر بكثرة جریان اسم الله على 
االسان تعبدا » ونحض على دوام ذكره والتفکیر فيه باعتي اده الخالق المدير. 
ول الصوفية نظروا إلى الذکر نظرة أخرى وحددوا وظيفته ومنزلته بين 
العبادات »كا فصاو فى أنواعه وقواعده . لم يقصروا الذكر علىترديد اسم الله 
بل أدخلوا فيه التعبد بأى اسم من الاساء الإلحية » ويحمل مق هق نیش 
القرآن مثل , سبحان رف» » « الله لا إله إلا هو » وما أشه كلك . 


ومن أبرذ أنواع الذكر عند الصوفية التسپیح واد والثناء على الله والتفكير 
فی عظمته وآلائه وق توائر إحس انه و ماه » والتفکیر فى تقصير العبد عن 
الشكر والاعتراف بظواهر النعم وبواطنها » والعجز عن القيام بما آمره الله به 


من حسن الطاعة (۲۶ . 


ففى التسيي ينزه الذا كرالله عن صفات امحدثات» وق عنه کل عبب و نقص. 
وفى التفكير يتأمل الذا کر فى صفات الله وآلائه وعجائب مخلوقاته »كا يتأمل فى 
نفسه وما أقرفه من ذنوب وآثام »> وف عقاب الله وبلائه الظاهر والباطن . وى 

(۱) - الم : ۱۰ 


۱ - الزمل : ۸ 
(۳) - الاهر : ۲۵ 
(4) - راجع قوت القلوب للمى <۱ س ۲۱ 


مت ىإ“ الم 


الحد والثناء يتذكر الذاكر ما أنعم الله به عليه من النعم » ويؤدى ما وجب عليه 
من الشکر نحو مدا وطذا قالو| إن الذکر اسم جامع لأعمال القلوب کاپا: فإن 
آمن" ذكرالله الذكر الحقيقى؛ وراقب فى ذلك جميع أقواله وأفعاله وخواطره» كان 
ذكره مصدر أعمال قلبه » أوكان جاع هذه الأعبال . والحقيقة أن السالك إلى 
لله ليس بحاجة إلى النزود بزاد غير الذكر» . فان من ذكر الله فى ذاته وصفاته 
وأفماله على نحو ما يحب أن تكور عليه ذاته وصفاته وأفعاله فقد عبده 
العبادة المثل . 


ومن" ذكر الله ذكر شرعه وامتثل أمره ونبيه فأطاع الله الطاعة الى . ومن 
ذكر ريه عرف معن الر بوبية وتحقق معان العبودية » وأدرك قدر تفسه وقدر 
العالم الذى يعيش فيه » وزهد فى نا وزخرفیا . فالذكر ‏ بهذا المعنى ‏ هو 
النبراس الذى يضىء السييل إلى الحياة الروحية الحقة: بل هو الحياة الروحية ذاتها. 

و يعتبر الصوفية « الذکر» أعلى منزلة من الصلاة المفروضة » ويستشهدون على 
ذلك بقوله تعالى : ,اتل ماأوحى إليك من الکتاب وأقم الصلاة إن الصلاة تنبى 
عن الفحشاء والشکی ولذكر الله ا کر » () .الوا إما عنیآن الذكر أ كبر من 
الصلاة إطلاقاً » أو معنى أنه أ كير شىء فى الصلاةكا ذهب إليه ان عرف (۲) ٠‏ 
الصلاة الظاهرة هی بدن الصلاة » أما جوهرها وحقيقتها وروحبا 9 النحكر . 
و يذهب إلى هذا المعنى أو إلى ما هو قريب منه الفيلسوف ابن سينا فى رسال 
« ماهية الصلاة . فإنه يفرق بين الصلاة الحقيقية الى هى نوع من الرياضة العقلية 
وتطويع لقوىالنفس المتوهمةالمتخيلة لک تدرك منالحق مايليق عقامهالأقدس» 


(۲) - الثصوس - ص ۲۲ 


الك 


وبين الصلاة التى تجری على الجوارح وتظبر فيبا الأقوال والافعال . هذه هی 
عبادة البدن وعبادة العوام المكلف امن قبل الشرع فى نظره . أماالصلاة الباطنة 
فلم يكلف الشارع مما لآن النفس الناطقة تازم بها نفسها إلزاماً. ومن تحصيل ا لحاصل 
أن يكلف الإنسان مرا تقضى به طبيعة عقله )١(‏ . 

ولكن الفرق كبير بين تصور ان سينا الصلاة « العقلية » الى كاد أن يجعلبا 
تأملا قلسفماً بحت وبين صلاة الصوفية التوهى ‏ على الرغمما فبهامن ذكرو تأمل ‏ 
مناجاة قلبية بين العبد وربه وجا لسة وحديث مع الحق تعالى » وشهود له فى عين 
القلب » وسماع لصوت الق . وهی فوق هذا كله استسلاه لللحبوب على قلب 
المحبء و استغراق المحب فى ا حوب مث لايرى ولا يسمعسواهكا قال قائلهم : 

إذا ما تجلى لى فكلى نواظر وإن هو اجاف فكلى مسامع 

ويقول ابن عرف ف الذكر الحقيقى النی هو مجالسة بين العبد والحق « وذلك 
أنه لا يعلم قدر هذه النشأة الإنسانية إلا من ذكر الله الذكر الطلوب منه » فإنه 
تعالى جليس من ذكره › والجليس مشبود للذا کر » ومى ۸ يشاهد الذا کر الحق 
الذى هو جليسه فليس بذا کر . فان ذكر الله سار فى جميع العبد » لا من" ذكره 
بلسانه خاصة » فان الحق لا يكون فى ذلك الوقت إلا جلیس اللسان خاصة › فيراه 
اللسان من حبث لا براه الانسان» () . 


ويستشهد الصوفية أيضا فى تفضيل الذکر على الصلاة‌بقول رسول الله صل الله 
عليه وسلم « تفکر* ساعة خير من عبادة سئة » . قبل هو التفكير الذى ينقل 


)۱ وسمالة ماهية اأصلاة لادن سينا : ط ايدن ص ۳۲ انظر مقالى « الناحية الصوفية ف 
فاسفة ابن سينا 04 الكتات الذهبی 5 الفقرة ۲ ص ۶۱۸ ومابعدها 


)۲( فصوس الک اس ۸ ۱3۹ 


بت ۲۳ ل 


العبدمن الکاره إلى انحاب» ومن الرغبة والحرص إلى القناعة والزهد . وقبل هو 
التفكير الذى بظیر مشاهدة وتقوی » وعدث ذكراً ومدی على حد قوله تعا ی : 
د واذکروا مافیه لعلك تتقون » وقوله فى وصف أعدائه « الذينكانت أعينهم فى 
غطاء عن ذكرى » (۱) . فن رضى عنه وفقه لذكره , ومن غضب عليه حجبه عن 
ذكره . وذكر الله بورث التقوى کا قلنا » لان الذا کر يقبل على الله بقلب فارخ من 
كل ثىء سواه ۰ واحجوب عن الذكر حجوب عن الله » لان قلبه مشغول يعن 
سواه وما سواه . أما الصلاة فلها أوقاتها » بل ساعاتها : وقد لا تجوز فى بعض 
الاوقات . وفسا لاشك مناجاة بين العبد وربه قد تتحقق فيها لحظات من القرب » 
ولكنها لاتقرب العبد من ربه ذلك القرب المتصل الذى ينتج عن الذكر المتصل » 
لأنه مستدام فى جيع الأوقات والاحوال. قال تعالى : «الذين پذکرون الله قياماً 


وقعوداً وعلى جنوهم » )١(‏ . 


بل الذکر عند الصوفية خير الأفعال الإنسانية كلها وأزكاها عند الله » وم 
بروون فى ذلك قول رسول التهصلى الله عليه وسلم : , ألا أن كير أعالم 
وأذكاها عند مليكك وأرفعها فى درجاتكم » وخير من إعطاء الذهب والورق ؛ 
وأن تلقوا عدوك فتضربوا أعناقهم ویضربوا أعناقك؟ قالوا ماذاك يارسول الله؟ 
قال ذكر الله تعالى » () . فالذكر .يا فص الحددث ‏ خیر م كير من الأعمال 
الى فرضها الشرع وطالب المسلمين بأدائها كالصدقة الى أشير إليها بإعطاء الذهب 
والورق » وكالجباد الذى أشير إليه بضرب الرقاب » لا ععنی أن الذحكر ثىء 


(١)-الكيف ‏ ۱۰۱ 
(۲) - آل عمران - ۱۸۸ 


(؟) ‏ رسالة القشری ص ۱۰۱ 


سس ۲۷۹۳ 


يستعاض به عن هذه الفرائض » بل عمنی أنه أفضل منها فى ميزان الق الدينية . 
ولو ذکر الإنسان الله الذكرالحقيقى » وراقبه فى جميع أحواله وأفماله .كا قلنا ء 
لقام‌عا فرض الله عليه على كل وجه » فیکون قيامه بالفرض تنيجة اذلك. 
العامل الروحی القوى المنبعث من أعباق قلبه ‏ وهو ذكر الله لا نجرد طاعة 
الله فى الام الفروض . 


الذكر وأحوال الجذب والاشراق 


ليس الذكر الصوف عملا سلبياً كا وضح لنا ما سبق » وليس عملا 1 ليا يقوم 
به اللسان عندما ردد اسم الله أو غيره من الاسیاء الإلمية » ولا لا کانت له تلك 
القوة الروحية الى يشير [لیها الصوفية. بلهو عمل إبجحانى تنجه فيه حيو ية الذا كر 
نحو الاتصال بالمذكور وتجتمع عليه مته حيث يستتغرق فيه بكليته . هو الحضور 
انشام مع الله » وعدم الغفلة عنه أو الاشتغال ما سواه » حبت يستول المذكور 
e‏ عشاهدته وحده . ولذلك 
كان الذكر ‏ فردياً أو جماعبا-- وسيلة لاستثادة حالة الوجد وحصول الإشراق. 


وليس الترديد اللساف الای والحركات البدنية الرتيبة الى يقوم با الذا كرون 
فى حفلاتهم » وما قد يصحب ذلك من سماع > سوى ظروف تعين على تبيئة الجو 
لاتم لحدوث هذه ال حال . بل ليس ترديد امم الله أو غيره من الامیاء الإلحية 
إلا المرحلة الاول من مراحل الذكر : فان الذاحكر لازال ردد اسم الله بلسانه 
“م بلسا نه وقلبه مع » ثم يعقد لسانه عن الذكر و ينطق قلبه وحده به حت ملا ذكى 
الله کل‌جزء من أجزاءكيا نه الروحى. وهنا EE NEE‏ 


— ۳4 


وهنا تابتع الله عليه عل حد قول الغزالى ما يفتح به على أنييائه 
وأوليائه » ويحصل له الإشراق الذى يأتى أحيانا فى صورة البرق الذى يومض 
لحظة ثم خبوء وأحياناً يدوم لحظات . وهی حال تجل عن الوص ف ويصحيهأ 
لذة هى أعظم ماقنثر للانسان أن حظى به فى هذه الحياة . فالذكر الذى ينشده 
الصوفية هو بعينه الفناء فى الله أو هو الطريق المؤدى إلى ذلك الفناء . يقول 
ذو النون المصرى « من ذكر الله على الحقيقة نسى فى جنب ذکره کل شیء » وحفظ 
الله تعالى عليه كل شیء » وكان له عوضا عن كل شیم > 90© ٠‏ . 
وروی عن الشبل أنهكان ينشد فى جلسه : 
ذكرتك لا أنى نسيتك لمحة وأسر مافى الذكر ذکرلساف 
وكدت بلاوجد أموت منالموى ١‏ وهام على" القلب بالخفقان 
فليا رای الوجِثُ أنك حاضری شمدتك موجوداً بكل مکارت 
نفاطبت موجوداً بفيد تكلم ولاحظت معلوماً بغير عيان ©) 
أى أنه لما استولى عليه سلطان الوجد وأشهده أن الحق جليسه وحاضر معه » 
ولافرخ فؤاده من کل شىء إلامن الله » شېد اللهفى كل شیء وفكل مكان» وخاطبه 
بغير لسان » وعاینه بغير عبان . وهذا بعينه هو الفناء الصوفى » وهو وح دة 
الشبود الى أسلفنا ذكرها . 
أما ما فبمه المتأخرون من أصحاب الطرق الصوفية من الذكر فى الحاقات » 
وما بصحبه من حركات الرقص التوقيعى على نغات الموسيقى » فليس من الذكر فى 
م > ولکنه ضرب من الدجل والشعوذة ,يؤدى إلى حال آدف إلى الصرعمنها إلى 


(۱) - رسالة القشيرى - ص ٠١١‏ 
(۲) - رسالة القشيرى - ص۱۰۲ 


س ۲۹۵ لم 


الفناء الصو » وهو مظبر من‌مظاهر الاحلال فى أوساط آدعیاء التصوف الذين 
۳ منهم الصوفية الخاصون . ول ول التصوف عثل ما ابتلى به على أيدى 
هؤلاء الجاة الذین شو “هوا جاله وأفسدوا سمعته ومعناه . 

والذكر آم‌مشترك ین المبد وريه کا نصت الآية الكررمة . « فاذگروف 
أذكرك » »وما نص عليه الآثر الذى يرويهالنى عن الله وهو قوله‌تعالی « أن عند 
ee‏ سس را I‏ لان لشي eS‏ 
ذكرنى فى ملا ذكرته فى ملا خير منه » وان شرب إل شبراً تقربت [ليه ذراعاً ؛ 
ون تقرب إل“ ذراعا تقربت لبه باعا » وان أتانى بمثى أتيته هرولة » (۱) . 

نی لاأعرف قولا أدوع ولا أعذب من هذا فى وصف الصلة بين العبد وريه 
الرحم الودود السميع الدعاء القريب من المقربين إليه . وليس أبعد من الحق » 
ود إلى مجافاة الصواب من وصف له الإسلام ‏ كا وصفه بعض الجاجدين من 


الشکرن ‏ بأ نه طاغية مستید یتح فى عباده غير عالىء عصاترم ! . 


KRM RNR ¥ & 


الحناة الصوفية فىظل المرشدين وأصحاب الفرق 
جرت عادة الصوفية مسامین کانوا أم غير مسين أن يقسموا الحياة الصوفية 
إلى قسمين: حماة امجاهدة وحياة الشاهدة» فيفر قوا بين أعبال الزهد والرياضات 
والعبادات من جبة » وما ينكشف ف الطریق الصوف من معان وأسرار وإشارات 
وموادد من جبة آخری .وقد أظلق المسيحيون فى القرون الوسطى على القسم 
الأول , اسم وحياة التطبير , » وعلى الثانى اسم «حياة الإشراق» : وسعی صوفية 


(۱) - أنظر شرح الرندي علي حك ابن عملاء الله المكندرى + ١‏ س ۲۹ 


سب ۲۹۲ - 


الاسلام الأول باسم الزهد والثای بام التصوف . وهذه تفرقة قد التزمناها فى 
هذا الکتاب فى بعض الواضم تسپیلا البعت وعرض السائل؛ وربط الظو اهر 
الصوفية الإشراقية بالجانب العمل من الحياة الصوفية على نحوما در بط المسيبات 
بأسبابها . ولكن الحقيقة أن الحياة الصو فية کل" لا يتجزأ ولا ينقسم » ووحدة 
متصلة لا تخضع دود زمانية حك بقال إن هذا الجزء متقدم بالزمان على ذلك 
الجرء »كا ما لاتخضع لنطق العقل عبت يقال إن جا نبها العمل مثابة القدمات؛ 
وجانبها الاشراق مثابة النتاج . نعم : قد نصف الفوائد الروحية والآحوال 
النفسية التى يعانيها الصوفى بأنها ثمرات امجاهدة »> ولكن الفرة هنا ليست شيا 
منفصلا ولا مستقلا عن الشجرة الت تحملبا » بل هی جزء لا يتجزأ منبا . 


وكا أن الشجرة قد تنمو وتترعرع وتورق ولا تمر ۰ کذاك السالك فى 
الطر يق الصوف قد حى حباة مجاهدة غير موجبة وغير سليمة ولا بظفر بثی» من 
الحياة الذوقة الكشفية : وبذلك لا تؤدى رياضاته وجاهداته إلى النتيجة الى 
يطلبها من تصفية النفس وصدق المعاملة مع الله والخاق . ولهذا أوجب الصوفية 
على المريدين صحبة المشايخ لكى .رش دوم على التغلب على مصاعب الطريق 
ويمكنوم من الثرق فى مثلم المعراج الروحى . 
والصحبة الصو فيةثىء أعممن جرد التلدذة أو الاتباع .وإبما هی‌من‌قبل الشيخ 
تعمد وإرشاد ومراقبة دقيقة وحاسبة لر يد و تصحیح أوضاع ونقد وتعليم وتبصير 
بأسرار الحياة الروحية . وهی أيضا عبة وعطف وإشفاق » وأخذ بالصرامة 
والعنف حرت تحب الصرامة أو العنف . وهی من جانب المريد طاعسة وحب 
و تفویض وفناء فى شخصية الشیخالرشد › وببذا يستطيع الشیخ أن يو جه الطاقة 
الرو<ية الكامنة عند المر يد وخرجا من الةوة إلى الفعل على الوجه الذى حقق 
ها ریا . يقول الاستاذ أبو على الدقاق أستاذ القشيرى « الشجر إذا نبت بنفسه 


دلا ب 


وم یستابته أحد ودق ولكنه لاشر كذاك الر يد إذالم يكن له أستاذ يتخرج 
به لا يحىء منه شیء» (۱) ويقول أبو بزید البسطای دمن لم يحكن له أستاذ 
فأستاذه الشيطان » . 

ولا تنبيأ هذه القيادة الروحية إلا احكبار الروحانيين أصحاب البصيرة 
النافذة والفراسة القوية » الصادقين فى إرشادم ‏ الخلصین لدينهم وأصحابهم » 
وهؤلاء قلة من الصوفية ظبروا ویظهرون بين حين وآخر» وأسسوا ء ویژسون 
مدارس ف التصوف وإن لم يكن لبعضهم کتب مصنفة . هؤلاء الروحانيون ماذج 
حية ”مشعة موحية موجهة عن طريق الاحاء والاعان أكثر منها عن طريق 
التعليم والوعظ . وقد سجل لنا تاريخ انضرف ابا عدد غير قليل من هؤلاء 
المشا يخ الذي ن كان لهم أكر الفضل لافى تكو ن الریددن وحسب» بل فى تشكيل 
الحياة الروحية فى التصوف الاسلای : منهم آبو القاسم الجنيد وأبو حفص 
النيسابورى وأبو على الدقاق من العصر السا بق على ظهور الطرق الصوفية » وعبد 
القادرالجيلانى وأبو الحسن الشاذلى وأ بوالعباس المرسى وان عطاء الله السكندرى 
من رجال الطرق . 

وللصوفية آداب فى الطریق تحدد العلاقة بين الشيخ والمريدين وتعين واجبات 
كل . وقد تختلف هذه الاداب والواجبات باختلاف المشايخ والطرق فى مسائل 
تفصيلية » ولکنها تتفق فى الأمور الأساسبة الجوهرية الى بدونما بضل السالك 
الطريق إلى الله . ۱ 

والواجب الأول على المريد نحو أستاذه الطاعة المطلقة فى كل ما يأ به حى 
ولو خيل للريد أنه مأمور بشىء يخالف ظاهرااشرع . بل لقد بالغ بعض الصوفية 


(۱) الرسالة القشيرية ص ١١4‏ قارن ص ١8١‏ س ه من أسفل . 


۲۹۸ = 


فطالبوا بطاعة الشيخ أولا وطاعة الله ثانا » لان طاعة الله فى نظره لا تصح إلا 
إذا وجه إليها الشيخ التوجیه الصحيح . وهم یعتبرون مالفة المريد لشيخه دليلا 
على عدم صدق إرادته وعلى فساد حاله . 

والواجب الثانى أن حفظ المريد سره إلا عن شيخه : وأن يبوح له بكل عمل 
يعمله أو خاطر مخطر يباله . يقول التشيرى : « ولو کت فسا من أنفاسه عن 
شبيخه فقد خانه فى صحبته »(۱) . ولو وقعتله عخالفة غيرمقصودة - فيا أشار 
عليه شيخه . بحب أن يبادر بالاقرار بها بين يدى شيخهفى الوقح » ويستسلم 
1 کم به 5 من العقوبة . وقد تذكرنا هذه القاعدة مدأ , الاعتراف» 
عند بعض العلوائف السيحبة ولکن الفرق بشما جوهریواسامی : زذ 
«الاعتراف» السبحی‌متصل بأصل من آصول‌الدین» والاعتراف الصوق‌جزءمن 
نظام أخلاق ولاصلة له بأية مسألة اعتقادية . 

ولا تبدأ صحبة المريد الشيخ على الحقيقة إلا بعد أن يصح عزم الرید على 
الدخول فى الطريق : ولا يصح هذا العزم إلا اجتیاز المريد « عتبة » الطریق أو 
امقام الأول فيه وهومقام التو بة ا الإقلاع عن العاصی والاستغفار 
عا سلف منها وحسب » بل التصميم على دخول حياة جديدة تختلف فى أهدافها 
وبواعثها عن كل ما ألفه السالك من قبل . وطذا شبه الصوفية مقام التوية بالميلاد 
الجديد لاه الحد الفاصل بين حماتين : الحياة فى الدنيا ومن أجل الدنيا » والحياة 
فى الله ومن أجل الله . 

أما الأسباب التى تدعو إلى التوية بهذا العنی فكثيرة ومتنوعة » وقد سجل 
نا التاریخ عدداً كبيراً منها فى تاريخ أولياء السامین وغير المسامين : مها الأو 


(۱) س اذشری ص ۱۸۲ 


۲۷4 


الخادقة والأزمات الروحية الحادة كأزمة الفزالی » وأزمة القديس أوغسطين 
وغيرهما : ولکی هذه مسألة تعنى علباء النفس أ كر ما تعنینا هنا . 

وإذا أن الشيخ صدق توب ةالمريد قبل صحبته والاشراف عليه » وراقبه 
فى مراحل الطريق التالية. وقد اصطلح الصوفية على تسمية هذه الراحل بالمقامات 
وسموا ما يعرض فيها للسالك من أحداث روحية بام الأحوال . وقد ذكر 
أبو نصر السراج فى کتاب ه اللمع »- وهو أقدم حكتاب عرف ف التصوف - 
سبعة منهذه المقامات هى التوبة » والقناعة» والرهد» والفقرء والصبر, والتوكل» 
والرضا » كا ذكر عشرة أحوال هى الذكرء والقرب » والحبة»والرجاء » والشوق» 
والانس » واليقين . والمراقبة » والسكون . 

أما القتشیری وامجویری فيذ كران ععدداً أ كير من المقامات والأحوال . 
وها أساليبهما الخاصة فى عرضا وشرحبا. ور ما كان القشيرى أدق فى تعريفاته 
للأحوال الصوفية الى كديرأ ما يعرضها أزواجا متقا بلة مثل « القبض والبسط » » 
و « امببة والاس > و « التواجد والوجد» » و « المع والفرق . ۰ و« الفناء 
والبقاء « » و « الصحو والسکر » » و « الحو والائبات » » و « الستر والتجل » 
وماژل ذلك. أما امجویری فیمتاز بدقة التحليل الصوفی لمفاهم هذه الصطلحات 
ومناقشتها والتعقيب عليها بأسلوب على بارع »كا عتاز بإرشاداته إلى اختلاف 
آراء الصوفية فما إذا كان هنا لك اختلاف . 

ولا ينتهى الطريق إلا بقطع المقامات كلها . ولا يتتقل السالك من واحد 
منها إلى آخر إلا إذا كان قد وصل إلى درجة الکال فى المقام السابق . فإذا اجتاز 
جميع المقامات انتقل إلى مرتبة دوحية أعلى هی مرتبة العرقة والشهود . وکال 
المعرفة أن يدرك الصوفى ذوقا وحدة العارف والعروف . 


مد اران که 


الفر ق الصوفية 

وکا ختاف حكبار مشا يخ الصوفية فى تفصیل التكاليفالعملية فى الطريق 
الصونى . کا هو واضح من تما ليم أصحاب الطرق التى ظبرت فى الإسلام ابتداء 
من القرن السادس » کذاك ختلفون فوجبات نظرم فى السائل النظرية والحياة 
الإشراقية ومظاهرها فى المقامات والاحوال . وقد ظهر لنا بعض جوانب هذه 
الفوارق فما عالجناهمن ظواهر الحياة الصو فية كانحبة الإلحية والذكر والفناء والبقاء 
وان ذلك . وهذه الفوارق قدمة قدم التصوف ذاته » ولکنها لالرتفع بأصحابها 
إلى مر تبة « الفرّق » على النحو الذى نفیمه من علم الكلام ۰ بل ولا مرتبة 
أهحاث الذامب على النحو الذى تمه فى الفقه . فالفرق فى علم الكلام تمثل 
اتجاهات مختلفة فى تفسير وفهم أصول العقائد الدينية » أو مسائل متفرعة عن 
هذه الأصول كمس ألة خلق القرآن أو قدامه التفرعة عن مسألة الصفات الإلمية 
وصفة الكلام الإلمى بوجه خاصء وكمسألة حرية الارادة الإنسانية أ وجو يتما 
التفرعة عن مسألة العدل الامی وغير ذلك . 

وكذلك تختلف الفرق الكلامية فى مناهجها فى استنباط العقائد وتدعيمبا 
والدفاععنها بالآدلة العقلية والنقلية . ومن أصحابالفرق من بلتزم ظاهر النصوص 
القرآثية والاحاديث النبوية » ومنهم المتأول ما . وهم ختلفون فى أسا ليبالتأويل 
وتوجيبه وجات تتفق وروح المذهب العام الذى تدن له الفرقة . وف کل حالة 
يظبر موقف التکلم لا من ما اعتقادية خاصة » بل من الدينكله . فالشبهة 
والمجسمة من المتكامين غيرالمازهة » والمعتزلة غير الاشاعرة والکر امية وا شوت 
والشيعة غيرأهل السنة وهكذا . بل إن كل واحدة من هذه الفرق تتمثل الدين فى 
صورة غير الصورة التى تتمثله فما الفرق الاخرى غلى الرغم من اتفاقها جميعآق 
المبدأ العقيدى الأول وهو مبدأ التوحيد . 


بت ۲۷۱ ب 


آما فرق الصوفية فلا خلاف يننا ف مسائل العقاند » بل اماة الصوفية. 
ماهیتها ومقوماتها وغاباتها وأساليها ومظاهرها . بعبارة أخرى مختلف الصوفية 
من حيث هم صو فية لا من حيث هم آشاعرة أو معتزلة أو ظاهرية » فقد یکون 
الصوفواحداً من هؤلاء أو من‌غیرم. فهم يختلفون فى نظرتبم إلى ذلك اللون‌من 
الحياة اتی اختاروها و عیزوا بها عن غیرم » وإلى ما شکشف لهم فها من غریب 
الا حوال والاطواد وإلى حقيقة هذا الحكشف وقيمته الروحية . وأخيرا 
يختلفون فيا يعدو نه طريقاً اجحاً موصلا إلى مطلوهم . و ننبعهم فى هذا الطرريق 
أصحابهم ومريدوهم 5 


وقدعقد الشيح أ بوالحسن على بنعمان بن على اللا “فى المجو ری التوق‌سنة 
405 فصلا متأ فى كتا به « کشف الحجوب » : وهو أقدم وأفضل مجع فى 
التصوف باللغة الفادسية - فيا میاه د فرق الصو فية » (۱) وهی الفرق الى ظبرت 
فى التصوف الإسلاى فى عصره الذهى وهو عصر التصوف البحت الذى شود 
نعم زافو ال ن وكاك التصوف قله ينيدا - لتنا تيقل الا 
بالفلسفة وعلوم الأسرار . وقد قم امجویری هذه الفرق إلى اثنتى عشرة فرقة » 
ل ا ورد اثنتین وضعبما نحت اسم الحاولية . أما العشرة المقبولة 
فأطلق علمها آساء م سيا ؛ وهی : 

. الحاسبية : نسبة إلى الحارث بن أسد الحاسى‎ - ١ 
القصارية : نسبة إلى حمدون بن أحمد القصار اللامتی.‎ - 


م - الطيفورية : نسبة إلى أف يزيد طيفور بن عيسى البسطای . 


)۱ سب وهو ف الفصل الرابع ەشر ف تسین صفح من العرجة الا لیر بة للا س تاد نيكولسون 
سنة ۱۹۱۱ ۰ 


ا 


؛ - الجنيدية : نسبة إلى أف القاس الجنيد . 

ه - التؤزية : فة إلى أن سین النوری. 

. السبلية : نسبة إلى سهل بن عبد الله التسرى‎ - ٠ 

- الحكيمية : نسبة إلى أبى عبد الله جد بن على المكي الترمنى 
م - ال اذية : نسبة إلى آد سعيد راز . 

. الخفيفية : نسبة إلى أفى عبد الله مد بن خقف الشيرارى‎ - ٩ 
. الستارية : نسبة إلى أن العباس السيارى‎ - ٠ 


وليس لاحد آخر فيا نعلم تصنيف للفرق الصوفية من هذا النوع » بل هو 
نوع اتفرد به امجویری فى كتابه العلى الرائع . وهو ينظر فى هذا الفصل من 
الكتاب إلى الميدان الصوف العام وعاول أن يتبين المعالم البارزة فيه » ويركز 
هذه المعالم حول كبار مشا يخ الطريق الذي نكان لهم أتباع وتعاليم روحية اصطیغ 
بها تصوفهم وخلفت أثرها فى جری التصوف العام . لذلك آفرد کل واحد من 
مؤلاء المشايخ بفقرة خاصة طو بلة أحيانا وقصيرة أحيانا أخرى» معا لجا أخص 
ما امتاز به تصوفه وتصوف فرقته ۰ نارکا مختاف التفاصيل الى يشبرك فہا مع 
غيره » کا يعرج أحسا'ا على المسائل الى هی موضع خلاف بين صوفى وآخر 
لیمرضبا عرضاموضوعيا مفصلا ويورد أقوال الصوفية الاخرین فهاء ويسجل 
رأيه الخاص فى أغلب الأحيان ٠‏ وبهذا يضح اهجو ری آمامنا رو مصارة 
لتارين الذاهب الصوفية واتجاهاتها منذ ظر التصوف حى نما ية النصف الثاى من 
القرن الخامس اهجرى . 

والان نعرض بء ض جوانب الحياة الصوفية الى وقع فما الخلاف بين الفرق 
الصوفية حسب تقد بر ا هجو ری لنقبين نوع هذا الخلاف ومداه . ولکتنا سوف 


لاتتقيد فى عرضنا ما يقوله امجوری وحده فى هذه المسائل . ومن ذلك : 


ست ۳۷ من 


اختلافهم فى الفقر والغی 


بتكام الناس عادة عن الفقر والغنى معناهما المادى : ذا لفقيرعندهم هو المعدم 
النى لاملك مالك الغنى . والغنى هو الدى أعطى بسطة فى الرزق فكان له المال 
أو العقار أو غيرهما من متاع الدنيا : وقد تکام أوائل الرهاد المسلبين عن الفقر 
والغنى بهذا المعنى فل بتجاوزوا التصور المادى لما » ولذلك جعلوا الفقر أساساً فى 
طريقم وتجردوا عما علکون من مال ومتاع : بل جعاوا هذا التجرد بداية لابد 
منها للدخول فى ميدان الرهد : وإذا تصفحنا أقوال إبراهي بن دم وغيره من 
زهاد المسلمين فى الفقر لم بعد فكلامهم إلا هذا . 


ولكن الصوفية ابتداء من القرن الثااث فلسفوا الفقر والغنى وات ذوا 
لما معابير أخرى ؛ وهی معا بير لاصلة ما بالمال ولاما علك الناس من مقتنیات 
هذه الدنيا : ما صلتها بالنفس الإنسانية وصفاتها ورخباتها » وباله وعلاقته 
بالعبد . ولذا كانت نظرتهم إلى الفقر والغنى نظرة ميتافيزيقية سيكولوجية عميقة 
بنوا علها نظاماً فى الزهد على مستوى روحى أعلى . 

وقد شاع اسم د الفقير» فى أوساط الصوفية فى عصر مبکر ف تاريخ 
التصوف حت كاد يصبح لما على الصوفى . و لكن د الفقير » بالمعنى الصوف ليس 
هو المعدم الذى لايملك قرت يومه » ولا الأشءت الأغبر لابس المرقعة»وإن كان 
من الصوفية من ْم على هذا النحو » بل هو الصوفى الكامل الذى تحقق بصفات 
« الافتقار » إلى الله » وسار فى حياته مقتضى ما تحَقدّق به . وهذه هی النقطة 
الاو فى فلسفم الفقر ؛ وهی تفسيره ععنی د الافتقار » 


ليس الفقير عندم إذن من خلا من الزاد » ولا الفقير من خلا قلبه من 


۷ ت 


الرغبة فى الراد . هذا تعريف الفقير فى عرفهم > وهو تعريف بهسر الناحية 
السلبية من الفقر الصونی : أما الناحية الاجا بية فى استغناء الفقير بالله وحده : 
ونی هذا يقول الشبلى« الفقير من لايستغنى بشىء دون الله » ۱(۰) فالفقر فى عرف 
القوم فقند آن الصفات والرغبات والإرادات والفوز بالله وحده . وبهذا المعنى 
يقرب الفقر الصوفى من حال « الفناء » الى طلنا القول فها فى مناسبات عديدة » 
بل ومن أحوال أخرى كثيرة وإنلم تحر العادة بتسميتها باسم الفقر . و 
لاحظنا عند النظر فى أحوال الصرفية وتحلملها وسير أغوارها نها يفضى يعضبا 
إلى بعض ويئول بعضها إلى بعض ويندمج بعضها فى بعض » وكا ما هی مظاهر 
مختلفة لجر بة روحية واحدة هی « التجر بة الصوفية » الى يتحقق فما استغراق 
الصوف فى الله . فسواء تكلم الصوفية فى « الحبة » أو « الذكر » أو ١‏ الفناء » أو 
رازه أوزو الا كان + أن« ال أو کرک + أن الوجك + أو اك 
أو « الجذب » » تحدم يحومون حول معان مختلفة لحقيقة واحدة هى اتحادهم باه 
أو اتصالهم اد قر جم 83 ل ا 
الى تصطيغ م بجر بم عندما نشف فى قاومم النور الامی القاهر » أو هى 
الزوايا الى يشكسر علا ذلك النور . 

وعندما اختلف الصوفية أا أفضل : الفقر أم الغنى » ۸ يكونوا يضكرون 
فى الفقر والفنى الماديين : إذ لا جدال بينهم فى أن الفقر المادى من ألزم صفاتهم 
وأن ااغی المادى من الآشيا ء الى تحب أن زهدوا فما . وإ نما الاختلاف فى 
الفقر والغی من حدث هما حالتان من حالات اللفس : وى أى هاتين الالتین 
آول با لصوقی آن إيتحقق ما . 


۲ كدف الحجوب ص ه‎ -)0١( 


ذهب حی بن معاذ الرازى وأمد بن أف الحوادى والحارث الحاسى 
و بو ای عطاء ودوم اليغدادى 07 فضل الله ن عمد المی إلى 
أن الاتصاف بالغنى أفضل من الاتصاف بالفقر : لان الغنى من صفات الله وقد 
پوصف به العبد » والفقر من صفات العبد وحده . والصفة الى عکن [طلاقبا 
بالاشتراك على الله والعبد أفضل من‌تلك ای تطلق عل العبد وحده . و لکن هذا 
استدلال‌خاطیء يا بلاحظ اهجو ری: لان‌جپة الاشتراكمنفك » وغنىالله ليسمن 
نوع غنى العبد : إذ غنى الله معناه قيامه تعالى بنفسه وعدم افتقاره إلى غيره » 
وهو بذلك صفة قد يمة لله ۳ غنى العبد فبو استغناؤه بريه عن كل ما عداه وهو 
صفة حادثة . ويذهب المجو ری إلى أن الغنى على الاطلاق [عا هو لله وحده » 
وأن الفقر صفة ملازمة للعبد : إذ الغنى الحقيفى هو الغتى عن الأسباب » ومن كان 
مصدر الآسبا ب کاها - وهو الله كان هو الغنى . بصف التهتعالى نفسه بأنه غنیعن 
العالمين : أى أنه لا يفتقر إلى شىء و لیس معلولا لثىء . 


واجخبور الأعظم من الصوفية يفضلون اتصاف الصو بالفقر دون الفنى 
سین : أولما أن القرآن والحديث عتدحان الفقراء و یصفانبم بأنهم أقرب 
وأحب إلى الله . يقول الله عز وجل « للفقراء الذين أحصروا فى سبيل الله 
لا يستطيعون ضربا فى الأرض صسییم الجاهل أغنياء من التعفف تعر فهم بسواهم 
لا يسألون الناس إلمافا » وما تنفقوا من خير فان الله به علم )١(»‏ . ويقول 
« ولا تطرد الذين يدعون بهم بالضداة واكتمشی" رر يدون وجه ما عليك من 
حسام من شىء ومامن حسا بك عليهم من شیء فتطردم فتکون من الظالمين!؟) 


۳۷۱  ةرفبلا‎ ۱) 


(۲) الأنام : مه 


مت ۲۱/۲ مت 


ويروى عن النى صل الله عليه وسلمآنه قال « بدخل الفقراء امنة قبل الاغنیاء 
مخسمائة عام » . ولكن الإشارة هنا إلى الفقر المادى وهو الاجزاء بالقليل 
الضرورى والزهد فى متاع الحياة الدنبا . والسبب الثای هو أن كل [ نسان مفتقر 
إلى اله افتقار المملول إلى علته » أى أن الافتقار من طبيعة الخلوق سواء أكان 
علك شيا أم لا ملك . وهذا هو بعینه معنى العبودية بدلیل‌قوله تعالى فى وصف 
كل من سلمان وأأيوب بصفة د العبد» > فى قوله « نهم العبد إنه آواب »() مع 
أن سلمان كان صاحب ملك عظم وکان یوب فقيرا مبتل . وأ افتقار أعظم 
من افتقار العبد إلى من عنحه الوجود وما تقوم به ذلك الوجود ؟ إن الغنى الذى 
منحه الله شيا من النعم فقير من حدث هو غنى . لانه غنى إذا نظرت إلى النعم 
ذاتها « فقير إذا نظرت إلى واهب النعم . 

وإذا فهمنا من الفقر افتقار العبد إلى ره ومن الغنى استغناءه به ٠‏ لم يكن 
السؤال عن أما أفضل وأتم بالنسبة لد ذا موضوع » لآنه ‏ على حد قول 
الجنيد « إذا صح الافتقار إلى الله عز وجل فقد صح الاستغناء باه تعالی » وإذا 
صح الاستغناء باه تعالىكل الخنى » فلا يقال ہما أتم : الافتقار أم الغنى للہا 
حالتان لا تم أحداهما إلا بالاخرى »(۲) . ومن ذلك : 


الرض ب 
وهو من الظواهر التى اختلف الصوفية فى اعتبارها من الأحوال أو القامات 
وق هل الرضا أفضل من الرهد أم الزهدأ فضل مله ؟ . 
وقد ا مذهب الحارث امحامسی بأ عتيار الرضا ال من الا حوال 3 و امعه 


(۱) سوره ص - ۲۹ 6 14 


(۲) الرسالة القشيرية - ص۱۲۳ 


کک 2۳ 


فى ذلك الخراسا نيون . وذمب أهل العراق إلى اعتباره مقاما من القامات . هذا 
هورأى امجو ری > ولكن القشيرى «محكس هذا الوضع عكسا تاما ويقول 
« واختلف العراقيون واقر اسا نبون فى الرضا هل هومن الأحوال أوالمقامات » 
فأمل خراسان قالوا : الرضا من جلة القامات : وهو غاب التوكل . ومعناه أنه 
ثول إلى أنه ما يتوصل اليه العبد با کتسامه . وأما العراقيون فإنهمقالوا الرضا 
من جاة الأحوال وليس ذلك كسبا للعبد » بل هو نازلة تحصل بالقلب كسار 
الا حوال»() . 

رصاول القشیری أن یوفق بين الاتجاهين فیقول : « ويمكن المع بين 
اللسا نين فیقال بداية الرضا مكتسبة للعبد وهی من القامات » ونهايته من جملة 
الاحوال و لیست مكتسبة ۰( . 


ولبست المسألة مسألة ألفاظ » ولعا هى من السائل الى تظبر فیپا النظرة 
العميقة إلى كنه الحياة الصوفبه باعتبار « الرضا . عنوان هذه الحياة وجوهرها : 
فإننا إذا اعتبرنا « الرضاء حالا من الاحوال » كان شيئًا وهبيا يلقيه الله فى قلب 
العبد » ورد عليه عند ما برد -عل فترات » شأنه فى ذلك شأن الاحوال 
ا#خری . آما إذا اعتبرناه «مقاماء فهو من الآمور الكسيية الى يحصلها السالك 
پالر باضةو امجاهدة والتفكير فى حكة الله وأفعاله . وما يصدق على «الرضاء يصدق 
على غيره من مظاهر الحياة الصوفية الاخری كالتوبة والورع والحبة : فان لنا 
أن نتساءل عما إذا كانت هذه على الحقيقة أحوالا أو مقامات » أوبعبارة أخرى ” 
عا إذا كانت مواهب أو مكاسب ؟ وقد يكون من المبالفة اعتبادها كلها من 


(۱) -رسالة التشيرى -ص ۸٩‏ 


خملا ب 


المواهب الإلهية الى لا دخل لاعمال العبد فيها : فإن هذا يذهب بقيمة الجاهدات 
ا : کا أن من المبالغة أن نذهب إلى أا كلها من آحکساب 
العبد فنسد الطر يق على العناءة الإلمية الى مختص ببا الله من يشاء . والحل الوسط 
الذى ذهب إليه القشيرى هو أفضل الحاول : فبى كسبية فى بداية أمرها وهبية 
فىنمايتها : أى أن الصوف فى بداية حاله يشدازل نفسه وجاهدها وروضا 
فيسير بها فى مقام الرضا أو الورع أو التو بة : ثم يبه الله تعالى فى هذه المقامات 
المواهب ويورد فى قلبه الآحوال الى تزيده ما ويقينا رضاه وورعه وتوبته . 
ولکن «الرضا نوعان : رضا من جات العبد » ورضا من جانب الله : 
۱ قال تعالى « رضى الله عنهم ورضوا عنه ». ورضا الله عن‌العبد مجازا ته على طاعته 
واعلاء ذكره فى الدنيا والاخرة ۰ فى حين أن رضا العبد عن الله هو الاذعان 
التام لإرادة الله والنسلم بقضائه وقدره والقيام بأمه . وبهذا يسبق الرضا 
الإلمى رضا العبد » لآن من لا رضى الله عنه لابوفقه إلى طاعته. فرضا العبد رهن 
برضا الله عنه ولازم من أوازمه . 
وإذا حصل العبد فى مقام الرضا استوی عشده انح والمنع ٠‏ والعطاء 
والحرمان » واللذة والآلى» واستوت فى نظره الأحداث خيرها وشرها » ما كان 
منها من مجالى الجلال الإلمى كالفقر والمرض ف هذه الدنيا » وکعذاب النار فى 
الدار الآخر ة » ومجالى امال الامی كالغنى والصحة فى هذه الدنيا وعم الجنة فى 
الدار الآخرة سل الحسين بن على رضى أله عنه عن قول أنى ذر الغفارى : 
« الفقر أحب إل من الغنى والسقمأحب من الصحة » فقال : رحم الله با ذر 
آما أنا فأقول : , إن من انكل على حسن اختیار الله تعالى لم تمن غير ما اختاره 
الله عز وجل » . فالذى أجاب به الحسين بن على هو ترك إرادة العبد والتةو يض 
التام لارادة الله : وهذا هو الرضا الصحيم . ۱ 


مس ۲۷۹ ب 


والصوق الکامل هو الذى حول نظره إلى العطی دون الثىء الذی أعطاه : 
اذا أعظاه له التنى لا بکون رضاه نبا من وت هن لعمی» بل من جات 
صدورها عن لله » لان ألرضا بالنعمى من حيث هى ارتكان إلى الأسباب ۰ 
فالنعمی لا تکون نعمى إلا إذا أدت إلى المنعم . 

وكذلك الذى برضی بالبلاء » رضی به ويحتمل 1 لامه لا من حيث هو بلاء 
بل من حبث صدوره عن الله الذى أنزله به . والذى برضى بالاصطفاء لا رضى 
به إلا من حمت صدوره عن الله الذى اصطفاه . فالله هو المقصود بالرضا فجيع 
هذه الا حوال » ومن كان رضاه باللهكان رضاه پکل ثىء . 


والرضا هو قلب الحياة الصوفية والحور الذى تدور حوله أخلاق الصوفى : 
فنه ينبع التوكل على الله والزهد فى الدنيا » وهو الذی بودث السكينة فى القلب 
والاط.منان إلى أحكام القضاء الإلمى » وهو صنو الحبة الإلهية » بل هو كمرثها 
لآن من شأن امحب أن رضی بكل ما فمله الحبوب . تال أبو عثان الميرى : 
ء منذ آریمین سنه ما أقامنى الله فى حال فكرهته » وما تقانى إلى غيره فسخطته ع 
وهذا کال الرضا وكال الحبة . 


ومن ذلك : 
اختلافهم فى أسلوب الملامة ومظاهرها 


اللامة آساوب من آسالیب تقوم اللفس وعاربتها وتطپی‌ها من عراف 
العجب والرياء » ابتدعته فرقة من آشپر فرق الصوفة وأبعدها أثراً فى تشکیل 
الحياة الصوفية فى البيئة التى ظبرت فسا : هی فرقة الملامتية . 


من آشهر رجالما حمدون القصار الذى يعبر مؤسسها الحقيقى وأبو حفص 


— ۲۸۰ — 


اسداد وأبو عبان الحيرى . ويقوم مذههم الذى انتشر فى نيسا بور 
وف خراسان عامة ‏ ابتداء من اللصف الثالى من القرن الثااك على اصلین 
هامين : أولها مقاومة النفس فى كل ما يصدر عنها من أفعال وما يخطر بها من 
خواطر . وثا نيما (خفاء المظاهر الى تنم عن الحياة الروحية » وبخاصة ما يشير 
منها إلىالصلة بي نالعبد وربه : بل الظپور بين الناس بااظاهر التى يبدو أا لاتتفق 
مع ظاهر الشرع استجلابا لملامة الناس وتا نيمهم . ودن هنا موا « الملامتية» . 
على هذين الاساسین بنى الملامتية نظاما فى التصوف العملى والنظرى انفردوأ به 
وامتازوا عن غیرم من متصوفة العراق والشام الذي نكانوا يعلنون مظاهر الورع 
والزهد و حفلون با'طقوس والاشکال الدينية . 

وقد جسع الشييخ أبو عبد الرحن السلی أصول اللامتية الى لا تخرج عن 
الأساسين سالن الذكر فى رسالة فريدة نشرناها مع دراسة تحليلية لذهب هذه 
الفرقة » والصلة بينه وبين التصوف من ناحبة , وبينه وبين « الفتوة » من ناحية 
أخرى 00 . 

وف محارية الملامتية للنفس الى يعدو ما أعدى أعداء الإنسان » حادبوا كل 
مظبر من مظاهرها ينىء عن الرياءفحرموا على أنفسهم وأتباعهم لبس«الرقعةء 
الى كانت شارة الصو فبة وعنوان « الفقراء» » لما بنطوی عليه لبس المرقعة من 
ادعاءءوما عسى أن يحلب للابسپا من مدح الناس وإعجاءهم وغير ذلك مما يدخل 
العجب إلى نفسه . وحكذاك حرموا الظپور بين الناس مظاهر الورع والتقوى 
والاشثار ونحو ذلك السبب عینه . بعبارة آخری » ۳ | الرياء فى الاعمال 


(۱) أنظر کناب اللامتبة والصوفية وأهل الفتوة للمؤاف : اقاهرة سنة ۱۹۰ 


بت ۲۸۱ بت 


والأحوال والعلم » وقالوا باتهام النفس فى كل ذلك ورؤءة التقصير فى كل ما يصدر 
عنها من أعمال الطاعة . 

قبل إنه لا دخل و بكر الواسطى نیا بود ال اتات ای عیان الجيرى : 
عاذاكان يأمرك شيخك ؟ فقالو|كانيأمر نا بالطاعات ورؤية التقصیر فما : فقال : 
أمر؟ بالمجوسية الحضة » هلا أمرحكم بالغيبة عنها برؤية منشئها 


وجرا 0 « )( 


أما الإقلاع عن لبس الخرقة من حيث هى مظبر من مظاهرالادعاء والرياء 
فبدلعليه ماجرى من حديث بين حدون القصار ‏ المؤسس الأول لمذهب املامتبه 
ونوح العبّار أحد المعروفين بالفتوة بنيسابور : وهو الحديث الذى ذكره 
المجوبرى وفريد الدن العطار (۲) بان تفن كك اسان نوها ف حى من 
نيسا بور فلقست توا الاو اعد الوقن اله + وتان ا زاس اد عار 
بنيسابور - فقلت له يا نوح ماالفتوة ؟ فقال: فتوى آم فتوتك؟ فقلت صف 
الاثنين فقال: خاس القباءو أ لبس الخرقة وأفعل الافعال الى تليق ذا الثوب 
لعلى أصبح صوفيا وأقلع عن العاصی لماأشعر به من الحياء من الله . و لکنك 
تخلع الخرقة لحكيلا يخدعك الناس وينخدعوا بك . ففتوتی فى اتباع ظاهر 
الشرع : أما فتوتك فن تلبية نداء القلب » . فى هذه العبارة القصيرة لخص نوح 


(۱) - الرسالة القكيرية ص ۳۲ ۰ وبروى ال-كلاباذى القصة نفسها واكنه 
يذكر « أبا بكر القحطى بدلا من أب بكر الواسای ٠‏ التعرف 
ص ۰ ۷ 

(۲) - كشف الحجوب لبجویری ص ۱۸۳ 6 وتذكرة الأولياء لعطار + ۱ 


۳۳ ٤ ص‎ 


- ۲۸۲ — 


الفرق الجوهرى بين أساوب اللامتية وأسلوب الصوفية فى فهم الحياة الدينية فى 
مظبرها وحقيقتها. وإذا كان للخرقة معنىفوق كو نما شعارا للورع والزهدوالتقوی» 
فبو أنها تذ کر" صاحبها منزلته من الله وتحول بينه وبين إتيان مالايليق با من 
الأفعال وتحمله على فعل ما يتمثى مع ظاهر الشرع . وهذا لاشك باعث خارجى 
على الطاعة . أما الملامتى الذى لابلب سالخرقة فمو فىغنى عنهذا الباءث لان باعثه 
الحقيقى على الطاعة هو نداء القلب . 


أما من الأحوال فسنكتنى بذ کر مثال واحد : هو اختلافهم فى : 


السكر و الصحو 


والسكر والصحو من آظبر الأحوال الصوفية وأخصها وقد اختلف المشايخ فى 
آمیا أفضل وأليق بالصوف » وظبر هذا الخلاف فى موقف أنى يزيد البسطای 
وأتباعه من جانب » واب القاسم الجنيد وأصحابه من جانب آخر . وکان أ ہو یز ید 
من الصو فية الذينغلبتعليهم أحوال الجذبوالوجدواختتطفوا ع نأ نفسهم ب لكاية. 
ولذا فاضت الأقوال المأثورة عنه بالتعبيرعن الفناء والفيية والسکر ونحو ذلك 
عا يشير إل آنه كان فى أعلب أحواله وأخو :| معو لاعن نفسه وعق ك1[ ماسو 


الله بالله وحده . وقد أشرنا إلى الكثير من أقواله فىكلامنا عن الفناء . 


يدرف القشيرى « السكرء بأنه «غيبة بوارد قوی» )١(‏ . ويأتى هذا الوارد 


۳۸ رسالة القشيرى ص‎ -)١( 


> ۲۸۳ — 


عندما بتجل الحق للعبد بصفة من صفات جماله فيقع العبد فى حالة أشبه ماتکون 
تحال السکر : يفقد فما وعبه بذاته و بالعالم حوله وينحصر فا وعبه فى الله وحده 
من غير إحاطة ولاشول ولاتعديد بكيفية زمانية أو مكانية : بل باستغراق کلی 
للمتناهى فى اللامتناهى . وشعور غامر بوحدة الذات والموضوع . وهذا فى نظر 
الصوفية هو « الصعق » الذى أشار إليه القرآر ف قوله تعالى « فلا تحلى ديه 
للجبل جعله دكا وخر موسی صعقاء () . فالوارد الذى أسكر موسی وصعقه جاءه 
عندما تجلى ربه للجبل » أى ظبر فى صورة من صور جماله فى الجبل : فغاب عن 
نفسه فى هذا المشهد » وشغل عنها وعن الجبل وبقى وعبه بالله المتجل وحده . 

والفرق بين السكروالصحوأن الصوفی فى حالة سکره مستغرق فى سكره: و ليس 
عنده عل ولا خر ولا إدراك للفناء والبقاء . أما فى حالة صحوه فهو 
مدرك لنفسه وللعام حوله ولكنه ينظر [ليهما بعين الفناء » إذ البقاء الموجود 
الحقيفى الذى هو الله وحده . 


ويفضل أبويزيد وأصحابه السكر على الصحولآن الصحو فى نظرهم يقتضى 
وجود الصفات البشرية اى هى أعظم حجاب حول بين العبد وربه . أما السكر 
فهو عو ذه الصفات ورفع لحجب الاختيار والتصرف والتدبير . 

أما الجنيد وأصحابه فيفضلون الصحو على السكر لن السكر مخرج بالعبد عن 
حا لته الطبيعية و يفقده سلامة العقل الواعى والقدرة على التصرف . وسر المسألة 
فى نظرم هو ١‏ المعرفة » حقيقة الوجود : فإذا عرف الإنسان الاشماء على حقيقها . 
فر“ منها و نظر[لما بعينالفناء. ومن نظر إلىالأشياء بعينالفناء أدرك نپا معدومة 
بالإضافة إلى وجود الواحد الق 


(۱)- الأعراف ۱۸۲ 


0 


والسكر فى نظر الجنيد وأصحابه آشبه بميدان لعب الا طفال وا ی بالبتدئن 
فى الطريق الصوف. ما الصحو فبوالميدان الذىيصرم فيه الرجال وهو من صفات 
الصوفية المتمكنين . السكر عندم توم فناء الذات مع بقاء الصفات : وهذا هو 
الحجاب بسنه . أما الصحو فهو رؤية بقساء الذات مع فناء الصفات وهذا 
هو الكشف › 


وکا أن من تمود شرب الخر حتىأصبح مدمنا عليها لار تو یمتا مهیا شرب» 
كذلك من ذاق طعم الجر الإلمية وسكر بها لاتروى له غلة مهما شرب ٠‏ ورجل 
الصحو لايلتذ بالشرب ولايقوى عليه » فى حين أن رجل الشرب يلتذ بالشرب 
ويطلب المزيد . حى أن يحي بن معاذ الرازى كتب إلى آی بزيد البسطاى : 
ماطلة فل شرب قطرة من غ حبه ك تقال ایدو داك يعن 
شرب نحو ر السموات والارض وماروى بعل » ولسانه خارج يقول هل من 
مزید ؟ » (۱) قول امجویری معقبا على هذين القولين  :‏ وقد توه قوم أن بحي 
این‌معاذ يتكلمهنا عن‌السکر» وآن أ با بز يد يتكلم عن الصحو » لکن‌العکس‌هوالصحیح: 
فان رجل ااصحر هو الذى يعجز حتى عن شرب قطرة واحدة» ورجل السکر هو 
الذى يشرب كل ما إستطيع ويطلب الازيد » ()وعا . يزيد فى قيمة الصحو 
فى نظر الجديد أنه لامجال فيه لإظبار الواجد . والسكر لايكون إلا لأصحاب 
الم اجد. وإظبار المواجد من الامور الى عاب ما الجنيد على الصوفية 


واعذیرها من علامات ضعف الروحانية ۰ 


(۱) - الرسالة القشرية س ١45‏ 


۱۷۱ - کدف احجوب ص ۱۸۷ 


ولذلك رفض مصاحية الحلاج واعتتره رجلا اسنسم للمواجد ول کم 


| قبل إنه لا قطع الحلاجإصلته بعمرو بن عثان أتى إلى الجنيد فسأله : ماجاء 
بك إلينا ؟ فقال الحلاج جئت لصحبة الشيخ . فقال الجنيد ‏ أنا لا أصحب 
الجا نين: إن الصحبة تقتضىكالالعقل : فان لم يكن ذاك فالعاقة کا ترى من مسلكك 
من سل ن عبدالله وعمرو بن عنان الک > . فقال الحلاج : « ياشيخ إنالصحو 
والسكر مان ادت رة مرق عن ربه حى نى عن صفاته . « فقال 
الجنيد : بان منصور إنك أخطأت فى الصحو والسكر : إن الصحو سلامة الحال 
مع باکر الا لغةفى الشوق وامحبة»وليس واحد من هذين يشال بالكسب. 
با ابن منصور إن فى كلامك حاقه وخرقة » )١(‏ 

ومذهب الجنيد فى تفضيل الصحو على السکر هو المذهب الذى أخذ به كبار 

الصوفية من لعده . 

وأما ضعاف النفوس من المتأخرين الذين بالغوا فى الطرف الاخر واعتبروا 
الجذب والغيبة والظور بشتی ألوان اموس والرعو نة علامة من علامات آولیاء 
الته » فل یکونوا إلا أفاقين دخلاء على التصوف ٠‏ والتصوف منم راء . 


هذه ماذج قليلة سقناها على سبيل الامثلة لتوضيم بعض المسائل الى وقع 
فا الخلاف بين من يسميهم امجویری بالفرّق الصوفية . وهى ‏ کا بری 
القارىء مسائل تفصيلية لااعس جوهر الحياة الصوفبه فى شىء » ولك ما 
تکشف عن بعش دتائقها » وتظهر نا على مدى تغلغل القوم إلى أعماق نفوسهم » 


— ۲۸۷ = 


ومقددتهم على تحليل ألطف وأدق معالى التصوف والاحوال التى يما ل جوا 
ف حياتهم الصو فبة 0 ناظرين ق هذا التحليل داعا إلى الله وصلاتهم به ۰ 


المشاهدة والإشر اق 


ذكر نا فيا مضى أن المشاهدة ثمرة الجاهدة وأن من لامجاهدة له فلا مشاهدة 
له »والآن نشرح مايقوله الصوفية عن المشاهدة علنائقف علىشىء من أسرارها » 
وإنكنا لانطمع فى أن ندرك حقيةتها لاما كسائر أحوال الصوفية وقف على 
من عا نبا و جر ها . 

وصف لله نسحا نه نفسه أنه نور السموات والادض : ی التجل أثرةى 
کل شىء : والنور أظبر الأشياء » بل به وحده تظپر الاشیاء : وما خن الله إلا 
لشدة ظبوده كالشمس لاثرى فى وضح اانهارلشدة ما ينبعث منها من الضوء : فبى 
عين الحجاب على نفسها . 

ولحكن الله لارثى بالعين انجردة لان العين لاتدرك إلا احسوس ‏ وإبما 
بش اهد فى قلب المبد» أى أن مشاهدنه روحية لاحسبة » و نوره الشار إليه فى 
الآية نور روحی لاحسى : وهو جذا المعنى نور السموات والارض أى الظاهر 
أثره فى الوجود بأسره : 

فإذا تكلم الصوفية عن رژبة الله فى القلب فإنما يقصدون ما مشاهدته بنور 
شین القلب » وليس نور يقين الفلب إلا شعاعا من النور الامی الذى وضعه الله 
فى قل بالعبد: و بوساطةهذ| الشعاع بری العبد ربهذوقا ‏ کضوء الشمس الذى عکدن 


= ۲۸۷ سم 


الناظر إلا من رژیها . يقول أ بو يزيد البسطای إن الذين یتکلمون‌عن ال لية 
لا بد أن يكون فیم مصباح الأزلية » وهذا الصباح هو نور البقين . 
ومن دلائل وجود هذا الصباح الازلی فى قلب الانسان و جود قوة «الفراسة» 
فى قلب العبد الصادق كا يشير إلى ذلك الحديث القائل «اتقوا فراسة الژمن 
فإنه يرى بنور الله » . ومنها كذلك علوم الوحی والاام الى هی علوم ال نیا 
والأولياء » فان المصدر واحد فى الحالتين » والفرق بين وحي الانبياء وإلهام 
الآولياء ما هو فيا يكشفه النو ر الإلمى من العارف الغيبية فى قلوب الموحى 
ابروا لبيك + اما مكلت شا للرسل فقد قفل الباب فيه ببعثة النى حمد 
خام النييين : وأما ما ينكشف لأولياء الله فالباب مفتوح فيه إلى 
أ رد الابدین : 
ولكن لا بد من صقل صفحة القاب بالرياضة وامجاهدة دک يشرق علبا 
ذلك النور + وذلك بازالة الحجب الى تصل بكل ما سوى الله وتحول دون 
إشراق النور الامی فى القلب أو انیعاثه منه على حد قول بءض الصوفية الذين 
بذهیون إل آن « الثکات» الواددة فى قوله تعالى « مثل نود هكشكاة فما مصباح » 
هى قلب العبد » و « الصباح, هو النور الإلمى النی أودعه الله فى القلب الإنساق 
منذ خلق الله آدم ونفخ فيه من روحه . وعل هذا فق الا سان عنصر فى 
بفطر ته » لا یکسبه بكده ومجاهدته » وإما تکشف الجاهدة عنه وتزیل 
الحجب الى تنشاه . 
وليس النور الإلمى فى قاب العبد وسيلة اشاهدة الله وحسب » بل هو اللور 
الذى بپتدی به العبد إلى ما هو خير وحق وجیل فى آمور دينه ودنیاه . و لذا 
يقول بعض الصوفية إن من عصی قلبه فقسد عصی ربه » وذلك لان القلب عند 
الصوفية مركز إشراق وم ركز عرفان مها . 


س ۲۸۸ ا 


ويظبر الاشراق فى قلب الصوفی على أنحاء » فقد بظبر فجاءة قو یا شديدأ › 
وقد يدو خافتا أول الامر ثم بأخذ فى القوة واللمعان »> وهنا يشاهد الصوق 
الصفات الإلهية وآثارها » ويشتغل ذه الشاهدة عن نفسه وعن کل ما سوى 
الله . فاذا فى عن ذاته بالكلية جل فى ااا ی يطلق عليه الصوفية اسم 
مقام , الاحسان » » وهو القام الذى قال فيه رسول الله صلى الله عليه وس 
«الإحسان أن تعبد الله كأنك تراه . 


ويذكر اجو بر ى نوعين من الشاهده : الآولى الشاهدة الى هی رة 
الاعان » والثانية الشاهدة الى هى عرة إا محبة » فان العبد يصل فى حبه لربه إلى 
درجة يستغرق فيه بكليته ولا يشتغل قلبه بئیء سواه . ويظبر الفرق بين النوعين 
فىأقوال الصوفية وم يعبرون عنشهودهم وأحوال وجدم . فإذا قال حدم و ما 
رأبتشيئا إلا رأيت الله معه .أشار إلى النوع الأول »لا نه شاهد آثار. اللهظاهرة 
فى الخلق » وهذا هو الإعان الصادق. وإذا قال الاخر « ما رأيت شيئًا سوى 


لله » أو قال : 
فا نظرت عینی إلى غير وجه ٠‏ ولا معت أذلى خلاف کلامه () 


فاته يشير إلى الشود اف . والصوفى الأول يرى الأثار الإلمية بعبی 
رأسه ويشاهد صاحب الآثار بعين قلبه » والشانى غافل عن الاثار وعن نفسه 
لا بری سوى الله . وطريق الأول برمای وطريق الشاق كشن ذوقی . وف 
هذا ال تقول | بل د لسطای , « حججت‌مرة فرأیت الببت » و آر 
صاحيه > وحججت اثانية فرأيت والبيت» وصاحيه وحججت الالثة فم 


(۱) الفتوحات المكية + ۲ ص ٩۰‏ 


— ۱۳/۱۹ = 


۲ ابیت ولا صاحبه ». فق الحالة الأول دأی أبو يزيد « البيت» ببصره ول ير 
صاحب‌البیت. وذلك هوالفا لب ق‌الناس . وفى الحالة الثانية رأى «البیت» ببصره 
ورأى صاحب البیت بعقله. وهذا طريق النظار » وفى | ال الثا لثة غفل عن نفسه 
وعن البيت فرأى وحدة مطلقة لاز فما بين الاش والمؤثر: بين البيت وصاحب 
الببت»واعحی فقابه کل ما سوى الله .وفىهذا المعنىأيضا بمول‌شجد بن عبد الجبار 
النفرى فى کتاب: الواقف ».« وقال لى (أىالله) أدفعلوم القرب أن ترى5 ثار 
نظرى فكل شىء فيكون أغلب عليك من معرفتك فى » () أى أنأقل درجات 
الشاهدة أن تران‌وانت مظن ال اون ٤‏ وان تکون هذه الحال أغلب عليك 
من معرفتك فى . آما أعلى درجات الشاهدة فى التى محی فا رؤية د السوی » 
فلا خطر فى القلب إلا الله . 


وقد اختلفت عبارات الصوفية فى وصف هذا المشيد اختلافا يدل على مدى 
تفاوم فى درجات الشهود :“فنهم من يقول : ,ما دأيت شيت إلا ورأيت الله 
قبله» .ومنهم من يقول : «ما رأيتشيئا إلا ورأيت الله بعدهء أومعه» ومهم 
من ول « ما رابت سوى الله » .وهذا مقام وحدة الشهود وليس تعبيرا عن 
نظرية وحدة الوجودکا ذکرنا مرادا . إن بناء التصوف برمته يقوم على هذا 
الاساس : وهو أن فناء الصوق عن نفسه هو ماه باقه . أو بمبارة آخری إن 
من فقد نفسه وجد دبه » وإن حالة الوجد أو | ذب هی وحدها الحال الى تتصل 
فيبا آنعبد بالّه و ليست مسائل‌التصوف الکری مثل « الزهد » و«تصفية النفس » 
وه الحبة » و , العرفة » و « الولابة » وغيرها سوی فروع شذه المسألة الرئيسية. 
وقد عبر الصوفية عن حال الشپود هذه با لفاظ كثيرة كلها من قبيل الجاز مشل 


(۱) - المواقف ص ۲ 


نت ۲۷۹۰ ب 


الفناء ود الوجد > و « الجذب » و « الذوق» و و الشرب» ار رح 
و «امال» . وهی اصطلاحات تدور على ألسئة الصوفية ويعير ها کل واحد منهم 
عن الزاوية الخادة الى ينظر منها إلى تعر بته فى الشهود » ولکنبا لا تعنی إلا 
قليلا من لم جرب تجارب القوم ويذوق أذواقهم . كا أن وصف « الشبود » با 
سر إلى رکشفه الله فى قلب عبده المؤمن فيراه بعين اليقين » أو أنه نور ينبعث 
فى قلب العبد نتيجة لحبه لله > لاغناء فيه لغير الصوفی الذى انکشف له ذلك 
السر أو شاهد هذا النور . أما هذه العبارات الجازية فن شأها أن تخلغ على ذلك 
المعنى الدقيق اللطيف ثوبا كشيفا من المادية هو أبعد ما يكون عنه . 
الولا یه ف التموف الا سلاعی 

الولى لغة القریب وا حب والصدیق والنصير والو لی‌و الاك والعبد والعشق 
والمعةق والصاحب والجار وا ملیف والنعم والنعم عليه ال . فكلية , الول 
قديمة فى اللغة العر بية قدم اللغة ذاما : استعملت قبل الاسلام كما استعملت ف 
القرآن قبل أن يظهر التصوف أو التشيع أوغيرهما من النظم التواستعملت الكللة 

ورعا كان « القرب» هو العنی البدائى الآول للولاية : لآن اسم الولی كان 
يطلق على الان والعم واين العم وابن الأخت وغير هؤلاء من أقرباء الدم .ولا 
كانت قرابة الدم تقتضی فى الحياة القبلية نصرة القريب ومؤازرته » | كنتسبت 
الولاية منذ البداية معنى النصرة والمؤازرة والجاية وما شاكل ذلك من العاف » 
- م تجاوزت مدلول قراية الدم إلى مدلول آخر هوالقرابة العنوية كقرابة الجواد 
وقراية الحبة وغيرهما . 

وقد وردت كلة « ولی » و « أولياء» فى عدد غير قليل من الابات‌القرآثیق 


ووصف الله تعالى نفسه بأنه « ولی‌الذین آمنوا» ( قرآن ۲۵۸/۲) وول 


خم لايك 


المؤمنين ( قرآن ۳ ) وول المتقين ( قرآن ۱۸/4۵) وهی الول وهو 
حى الموقء ( قرآن ٠١/4‏ ) وأنه « هو الولى الحميد » ( قرآن ۲۸/4۲) وقال 
تعالى مخاطبا المؤمنين ه ما لک من دون الله من ولى ولا نصير» (قرآن ۱۰۸/۲) 
كا ورد تكلة د أولياءء بان للدلالة على عباد الله المقربين إليه امجاهدین فى 
سبیله ( قرآن سورة بو نس | ٩۳‏ ) ۱ 

وق هذا كله لم تخرج الكامتان عن معناهما االفوی البسیط » ولکن هذا 
المعنى تطور تطورا عجیبا على أيدى الفسرین من أهل السنة والشبعة والصوفية, 
وكان أ کنر تطوره فى البيئات الشيعية ثم الصوفية : لان الصوفية پدینون للثبيعة 
معظم ما قالوه فى الولاية والآولياء . 

وإذا عرفنا أن حركة التشيع فى جوهرها حركة سياسية أولا ودينية ثانياً - 
على الرغم من آنا تركزت طول الوقت حول فكرة تقديس آل البيت » 
أدركنا أن المعا فى الجديدة التى أدخات إلى مفموم الولاية عند م كانت معا سياسية. 
فالقول أن من شرط الول أن بکون , محفوظا »كا أن من شرط النى رن 
بکون < معصوما » (') برجسع من غير شك إلى فکر تهم عن الامام والامامة 
" وقصرم الولاية على الائمة لاغراض سياسية . والقول بأن الولابة میراث نبوی 
اتتقل من النی إلىعلى م إلى خلفه »قو لشيعى وضع ليخدم غرضاسیاسیا هو قصر 
الولا,: على الآمة من آل البيت . وكذلك القول بأن الكرامات و خوارق‌العادات 
7 لا عة وحدم . 

ومکذا نری ١‏ الولاية » تتحول من‌معناها القرآ نى الذی‌هو النصرة والجاية 
لتان عنحپیا اش عباده الومنین والتقین والقربین ا لاطا إلى نصرة رعا 


(۱) القشری ص ۱۱۷ ۰ 


مب ۲۹۲ سا 


طائفة خاصة ما شروط وعلامات . وبعد آن‌کانت حضأ مفاعا لميع السلبین 
آصبحت قاصرة على نفر تتتقل لهم انتقالا ورائيا من النبی » ثم منعلى و بنيه. 

فكأن الولاية ‏ بهذا المعنى ‏ امتداد للبنوة ومقصورة على الا ة .ولا وجد 
الشيعة أن هؤلاء الأثمة العصومین صاجة إلى إثبات ولا يتهم . قالوا إن ذلك يتم 
بظبور الخوارق على أيدهم > وان هذه الخوارق هم دون غيرهم . 

ولا شك أن الشيعة أيضا م الذين قرئوا الولاية بالاستشهاد متخذين من 
مقتل الحسين بن على مثالا للولى الشهيد الذى ضحى عيا ته فى سبيل نصرة الحق 
والله » على نحو ما بنظر المسيحيون إلى استشهاد السيح . فان دخلت فكرة 
الاستشهاد فى بعض أقوال الصوفية فعن طريق الشيعة فى أغلب الظن » ون كان 
الاستشهاد فى الجبباد فى سبيل الله من الأمور ای ذكرها القرآن وأثنى على 
أصحاما . قال تعالى : « ولا تسین الذين قتلوا فى سبیل الله آمواتا بل أحياء 
عند ربهم پرزقون » ٠ )١(‏ 

ولا جاء دور الصوفية » كان من الطبيعى أن تتسرب إلى أوساطهم أفكار 
الشيعة عن الولاية ‏ لا سها وأن التصوف والتشيع نبتا وترعرعا زمنا طويلا فى 
بيئة واحدة هی البيئة العراقية والفارسية . غير أن الصوفية لم يقفوا بالولاية عند 
الحدود ال رسعها الشيعة » بل تجاوزوا هذه | دود وتوسعوا فى معن الولاية فى 
عصورم المتأخرة » وخاضوا فى مسائل لم خض فيها الشبعة وم تخطر لمم ببال » 
فتکلموا عن معنى الولى إطلاقا لا الولى الإمام . وذكروا صفات الأولياء 
ووظائفهم ومرانبیم وتارنوا بينالولاية والنبوة وناقشوا أمما أفضل .كا 
تكلوا ف خم الولاة وغير ذلك من المسائل الى سنعرض لا . 


(۱) - آل عمران : ۱۹۹ . 


— ۲۷۹۳ — 


أخص صفات الولى فى الإسلام القرب من الله »وفى القرآن شواهد تدل على 
أن الله اختص بعض عباده بالقرب منه . و.بذا المعنى العام بدخل الآنيياءفى 
الاو لباء »ا يدخل فيهم الصوفية وغير الصوفية لآن صفة القرب من الله حظ 
مشترك بين هؤلاء جیعا . وكذلك اختصاص الله الاولباء بالحفظ أو العصمة 
أو ما شاببهما من الصفات . بل أن السراج صاحب اللمع ليذهب إلى أن « خاصة 
أهل اله » - وهو وصف أطلقه الصوفية على آنفسپم - ينطبق أولا على اللأنبياء 
الذين اختصهم الله بالوحى والرسالة والعصمةمن الزلل » و ینطبق ثانيا على الأو لياء 
الذين اختصهم بصدق الورع والتعلق بالحقائق . 

ولكن جمهور الصوفية يطلقون امم « الول »على الصوفى الذی حصل فى مقام 
القرب من الله بفضل قداسته وورعه وفئائه فى محبة ربه » ویعتبرون الولاية 
والنبوة مر تبتين مختافتین مستقلتین > إلى حد أنه مکی المفاضلة با کا سيق 
پبانه . وإذا قالوا إن الصوفبة خاصة المسلمين , والاولماء خاصة الصوفبة » فعنی 
هذا أن الاولیاء خاصة السلین » وأن الولاية أعلى مرتبة روحانية يصل 
إليها لاسل . 

ولا تقترن الولاية فى الاسلام السنى معنى من‌معای الا لوهية » فلایدٌعی الول 
آن فيه جا نبا إلميا عل سيبل الفیض أو ا لول أو ما شا كلب » وان كان بدعی 
آو*یدعیله» أن الله آودع‌فبه قوة أو صفةخارقة تعصمه - بدنا وروحا من أن 
یف عمصية . وهذه هىالقوة الى تفسرما بعتقده الصوفيةمن أنالولى فىاستطاعته 
تيان الكرامات والاخبار بالمغيبات » وأنه مستجاب الدعوة » صادق الفراسة» 
قادرعلى تسخيرقوى الطبيعة » حل بركته أا وضعها »و تتحقق لعنته حمیا أرسلها. 


۹ سس 


واستجابة الدعوة قدمة فى الإسلام . قيل إنسعد بن أف وقاص اختص من يدن 
الصحابة بقول دعائه . وروی عن النی صلى الله عليه وسل أنه قال : ورب 
أشعت غر ذى طمرین لا يو به له لو أقم على الهلا بره » منهم البراء بن مالك » . 


الول رجل مشغول بالله » يقضى حياته فى صحبة مولاه . رجل جرد عن 
شهواته وعن علاقاته بنفسه و بالعالم حوله . ومن الطبيعى على من وصل إلى هذه 
المرتبة وتهيأت نفسه هذا التبيؤ الروحالى ألا يدخل إلى حياته المنعزلة عن مجخرى 
التجارب الإنسانية العادية إلا الأفكار والخواطر الى تتفق وهذه الحياة . بل 
هنالك ما هو فوق هذا وأعلى من هذا » وهو أن الولى بفضل ما بلغه من درجة 
الصفاء الروحى له قدرة على إدراك معای الذيب والکشف الإلحامى غن حقائق 
الأشياء . أما الاتبان بالكرامات وخوارق العادات فن الآمور التى لادعیها 
جمپور الصوفية لا نفسهم عادة » ونما يضفيها علمم العامة من أتباعهم تجیدا 
لهم ورفعا من شأنهم . وقد قيل بحق إن عددا كبيرا من المسلمين فى البلاد الق 
غلب علا الجهلوالاعتقادات فى الخرافات ليس شم باه إلا صلة روحية ضئيلة ؛ 
وان کل صلتهم بالاو لیاء مباشرة »فهم يتصلون بالله عن طريق هؤلاء الآولياء . 
غير أنه بحب ألا تسى أن مثل هذه الاعتقادات فى الولی ووساطته وقوته سابقة 
على التصوف سيقا تار با » فإن فكرة الولاية أو ما يعادها » كانت موجودة 
فى البلاد التى فتحا المسلبون وكانت منتشرة انتشار الاسلام نفسه » فلا ظبرت 
حركة التصوف فى البلاد الإسلامية › لم تخلق فكرة الولاية خلقا , وإما شكلت 
أفكارا كانت جزء! من التراث الروحی هذه اابلاد بأن أرزت فما الجانب 
الصوفى من الحماة الدشة . ۱ 


ا 
الولاية منحة المية 


والولاية فى نظر الصوفية مرتبة لا بصل [لیبا الولى بأعماله ومجاهداتهء وعا 
هى منحة إلية بمنحبا الله من يشاء من عباده . وقد يكون الولى على حظ كبير 
من العبادة والزهد والمعرفة » وقد لا بکون » ولكن صقة واحدة بحب أن 
بتصف با وهی اشتغاله بالله وحده وحباته فيه . وهذا هو العنی الذى يشير 
إليه الصوفية بكامة « الجذب » الى هى علامة على « الفناء » فى الله . فالول فى 
الاسلام هو « انجذوب » إلى الله . ومن كان ببذه الثابة كان ولا . وإذا أضيف 
إلى هذا الجذب د الكرامات » اعترف الناس بولايته فى حباته وبعد عاته - 
وقد پوجد الولى وبعيش و عوت مغمودا لا بعرف الناس ولایته ولا يدركها 
هو ق نفسه . ۱ 

ومعنى منح الله الولاية الولی أا مقدارة أزلا ‏ شأنما فى ذلك شأن 
المراتب الروحية الا خری كالهداية واستجاءة الدعاء وغيرهما من الأمور الى ری 
الجريون من الصوفية أنها أمو و نموه على العبد لاتکتسب با هد والعمل» 
aa‏ بعاد انعا يد رتست لخر ONE‏ 
ان ی اه اف لفان ون UES‏ 
تعرفه ‏ ی أ لك ما عرفته , آی تعرفه لك عن طریق ذلك النود . ومذا 
الشور على درجات تتفاوت قوة وضعفا وتختاف باختلاف درجات القرب من 
الله .والصو فبة بتحدئون عن« الکث فى درجة القرب ‏ . فن الولیاء من مكث 
فى درجة الحادثة » ومنپم من عکث فى درجة الجالسة » ومنهم من يمكث فى 
درجة المناجاة » ولذلك يسمون ٠‏ أهل الحديث » وأهل الجالسة وأهل المناجاة 
ومکذا . وأعلى درجات القرب وأقواها درجة المشاهدة الى هى درجة الفناء فى 


عين الألوهية کا يقول ان عرد. 


= ۲۷۹۲ تب 


ظبر ما تقدم أن للولاية فى الأسلاممعنيين : معنى عام غير اصطلاحی » وهو 
ولاية کل مؤمن قركبه الله إليهيا وردت فى ذلك الایات القرآ نية الى أسلفنا 
ذكرها » ومعنى خاص |صطلاحى وهو الولاية الى لها تءرف خاص وشروط 
ونظام . وقد ظبر لنا عند النظر فى صفات الولاية بالعی الثاتى أن كثيراً من 
هذه الصفات له نظائره فى الولاية بالمعنى العام ۰ وأن الباق هو من الصفات الى 
خلعها رجال التصوف على الاولباء فى عصور متأخرة . وسنذکر النوعين جمیعاً 
لآن منیا تالف الصفات الى يتميز بها الولى المسلم . 

۱ - من أوائلهذه الصفات وأقدمها أن الول شخ ص يؤيده الله وینصره ٠.‏ . 
ظبر هذا المعنى فى الإسلام قبل ظبور التصوف وأولياء الصوفية کا قلنا : أى 
ظهر منذ ابتدأت الدعوة إلى الإسلام > وكان معنى الولاية نصرة الله للعبد 
لنصرته لدين الله . فالذین جاهدوا فى الله كانوا أولياءه » وكذلك الذين اتقوا 
وأخلصوا فى دينهم » وكذلك الذین‌اضطبدتيم قريش وآذتهم من أجل إسلامهم. 
كل هؤلاء كانوا أولياء لله حسب النصو ص القرآنية الواردة فهم . وفهم جميعاً 
زلت الآية « ألا إن أولياء الله لاخوف عليهم ولام يحزنون» (قرآ 
٩۳ / ٠‏ ) وورد الحديث : , من آذی وليا فقد عادای » . وقد احتفظت 
هذه الصفة بمعناها ‏ وهو التأييد والنصرة ‏ عندما دخلت كلمة « الولی » إلى 


الأوساط الصوفية وأخذت صورتمها النهائية الاصطلاحية . 

۲ س ومن الصفات القدمة للولى أيضا إكرام الله إياه . ويظسر هذا 
الإكرام فى مظامم شتی أخصها الكر امات الى تتأيد بها ولابته وتعرف بها منز لته. 
وقد أشار القرانلن إل ظهور هذه الكرامات وخوارق العادات عل ید من 


/ا9؟ سد 


اختصهم الله بالولاية » فاتخذ الصوفية من ذلك سنداً يستندون إليه فى دعوى 
ظبور مثل هذه الخوادق على أيديهم . من ذلك قوله تعالى فى قصة مرجم : «کلا 
دخل علا زکربا الحراب وجد عندها رزقا . قال يامريم أنى لك هذا ؟ قالت 
هو من عند الله : إن الله رزق من يشاء بغير حساب» )١(‏ وقال تعالى اطبا 
مر أيضا « وهرتى إليك جذع النخلة تساقط عليك رطباً جنياء (۲) ول يكن 
الوقت وقت ظهور ار ولا أوان نضجه . 
وقال تعا لی فى قصة نقل عرش بلقيس إلى مجلس سلسمان « قال عفريت من 

الجن أنا آتيك به (أي بالعرش ) قبل أن تقوم من‌مقامك وف عليه لقوى أمين. 
قال الذى عنده عل من الحكتاب أنا آتيك به قبل أن برتد إليك طرفك , () 
د فالذی عنده عل من الكتاب »ول فى استطاعته أن حضر عرش بلقيس 
إلى مجلس سلبان فى حة بصر وهی أقصر بحكثير من الذی‌یستغرقه قيام الشخص 
من مكانه . 

وقد قص الله فى القرآن الأعاجيب التى طبرت على أيدى آمل الکیف وذى 
القر ني نالذى مكن الله له فى الارض مالم عکن لغيره .وا خضرالذ یآ بكثير من 
خوارق العادات عندما التقى عوسی › ۳ تامة الجدار ونحوها .وكل هؤلاء لم 
يكونوا أنيياء و[عاکانوا أولياء ۱ 


والإجماع منعتقد من السامین على أن لللاولياء كرامات » ولكن كيار 


الصو فيه عذرون من الركون لہا والاغترار 5 . مخافة آن تكون ذوعا من 


(۱) - آل عران : ۳۷ 
(۲) - مرم : ۵ ۲ 
ر۳) - النمل : ۳٩‏ 


مت ۷۹۸ 


الابتلاء يتل الله به العبد و عتحن به صدقه . وری بءضهم أنه بحب ألا 
یتحدت الولى عنها أو يتحدى بها . 

قال أبو الحسين النورى «كان فى نفسى شىء من الكرامات » فأخذت قصبة 
من الصبیان وت بين ذورقين ثم قلت : وعزتك لئن لم نخرج لی مک فا ثلاثة 
أرطال لاغرقی نفسی . قال فخرجت لى سک فما ثلاثة أرطال ؛ فبلغ الجنيد 
ذلك فقال « کان حکه أن تخرج له أفعى فتلدغه» (۱) وقيل لاف يزيد البسطای : 
فلان عشی فى ليل إلى مكة » فقال : الشیطان عشی فى ساعة من الشرق إلى 
المغرب فى لعنة الله . وقيل له : فلان اناد واو كر تان الطير 
ماد فق ادا نم الماء وال ردانب ی گر 
الکرامات أن تبدل خلقا ۳7 ما من أخلاقك » (") ۱ 

هذه كارا شو اهد على أن کبار الصوفيه من أمثال الجنيد وأبى بزید وسهل بن 
عبدالته حقرون من شأن الكرامات ولا بدعونبا لانفسهم > لانهم رون فما جالا 
لفتنة والغرور وسبيلا إلى الرياء » وأن التحدث عنما والتحدى بها فیپیا دكون 
إلى ماسوى الله . وهذا بعينه هو الشرك الخؤعندم. وکر الكرامات فى نظر 
سبل ن عبدالله تشیر صفات النفس وتطبيرها من شوائبها لا ماذكروه من 
ا ۲ 

وما يتصل بکرامات الآولياء تسخير قوى الطبيعة لإرادة الأولياء ؛ 
وهو اختصاص کان الانساء کا تشہد به الآيات القدر أنية الى تشير إلى تسخير 


الریح لسلهان » ری بأمره رخاء حہث او + ولسخير اللا یک ہد عار بون 


(۱) - القشری : ص ۱۱۳ 


(۲) - القشری : ص ١54‏ 


سس ۷۹۹ 


فى صفوفه فى غزوة بدر الخ . . . وقدتوسم الصوفية فى معنى التسخير والنصرف 
فى الکون وأكثروا ال کلام فيا »حت لانکاد بجد ولا من الاولاء لم تنسب 
اليه هذه القوة الخارقة » أو لم تذ كر الآساطير وجود هذه القوة له . تكلموا 
عن التسخير والتصرف باهمة وبا لول ؛ و باستعال الاسماء واروف - لاسيما 
اسم الله الأعظم الذى هو من أعظم الأسزانعندم: 

والظاهر أن لكل هذا صلة بیعض‌الاراء المزدكية الى كانت منتشرة فی‌عراسان 
ونقلها إلى الاوساط الصوفية أمثال الترمذى والحلاج ورعا كانت متصلة أيضا 
بالفلسفة ال فلاطو نية الحديئة المتأخرة » نقلها عن هذا المصدر إلى التصوف ذو 
النون المصرى الذىكان مشبوراً بعلوم الآسراد . 

م وإذا نظرنا إلى الولى من وجبة نظر الصوفية » قلنا إن أخص صفا ته 
وأرزها أنه رجل فنى ف الله . أو أنه اذوب فى حب الله . والفناء عندالصوفية 
نها ية الطريق وعتبة الوصول إلى الله »> وباب الولاية ومقامها . فالولى فى نظرهم 
هو من استولى عليه سلطان المحبة الإلحية فل بترك فى قلبه متسعا لغيد بوبه ٠‏ 
وهو الذى تجرد عن إرادته وحوله وقوته » وأصبح لایشعر بوجود غير وجود 
الق . هو الصوف الفالى عن وجوده الباق بالحق . سثل أبوبكر الواسطی عن 
الولى كيف يغذيه الله فقال : . 


د فى بدا يته بعیادته > وی کېو لته بستره ولطافته م ب به إلى ماسيق له 
من نعو ته وصفاته ثم يذيقه طعم قيامه به فى أوقاته» )١(‏ 


فالاول درجة العيادة » وھ أول الطرتی ومر تمه الممقدئين من المر يدن 0 


)۱ - الرسالة القشيرية ص ۷۱۱۸ 


والثا نيةدرجة سيره عن الناس با نقطاعه إلى الله وشغله بهعمين سواه»وفى هذه ا مر تبة 
إيذذى الله وليه بستره و لطفه . والثالثة درجة يظبرالته فمها الو لی‌ماسبتی أن قدرهله 
من الصفات » فبى درجة تعريف الولی بولابته وإيقافه على منزلته . والرابعة 
درجة يذيقه الله فيا قيامه به ويكشف له فيها أنه السامع منه إذا سمع» 
والمبصر منه إذا أبصر » والیاطش منه إذا بطش ومکذا . قال تعالى اطبا 
النى عله ه السلام « ومارميت إذ رميت ولكن الله ری » وهذا هو الفناء 
لعو لعيله . 

۽ - ومن صفات « الولى» أن بكون عفوظا OE‏ صفاء النى أن 
کون معصوما :ی محفوظاومعصوما من ا لفة الشرع: لآن كلمن كان الشرع عليه 
اعتراض فهو مغرور مخدو عکا يقو[القشيرى . ومعنى هذا الشرط أن كلا من النى 
والولىلايءصىالله ولا يأتى ما يتعارض معالشرع و لکنها مختلفان: فعدم العصيان 
فى النى راجح إلى العصمة وهی أ يخلقه الله فى النى . فهو لا يعصى ربه لآن الله 
وهبه قوة درا با العصیان » و وهبه مناعة من المصیان . أما الول فيو (نسان 
كسائر الناس فيه المةدرة على أن يعصى وأن بطیع » ولکن الله يحفظه منالمعصية 
بأن يبعث فى قلبه نورا مده ويصرفه عنها . فالفرق پینپیا کالفرق بين رجلين 
لا مرضان بمرض معين » ولکن آحدها لا عرض به ناعة طبيعية فى جسمه » 
أما الآخر فلا عرض به لتناوله شيئا من الدواء بحميه من المرض بحدث لو تخل 
عن تعاطى هذا الدواء سقط فريسة للرض . 

والظاهر أن التفرقة بين العصمة والحفظ مسألة آنادها متأخرو الصوفية › 
وأن الاصل كان العصمة لكل من النى والول ؛ النی أولاء وللولی بالورالة 
الروحية . وهذا با لفعل ما كان 5 الام فى ونان الشعة » فقد أسندوا 
ذلك الاختصاص النبوى إلى عل“ أولا ثم إلى الأمة من بعده » وعنطر يق الشيعة 


5 ۱ سب 


دخلت الفکرة إلى الأوساط الصوفية » ثم توسع فيا المتأخرون على النحو الذى 
آشر نا الیه . 


والله لا حفظ الوی‌من المعصيةوحدها »پل من‌کل ما يكون للشرععليه اعتراض؛ 
وبذلك بدخل فى الاشیاء التى حفظ الله الول منها ,كل مخالفة لاداب ااشرع‌و ان 
لم تكن معصية . قيل قصد أبو يزيد البسطای بعض من وصفوا بالولاية » فليا 
واف مسجده قعد پنتظر قدومه . تفرج الرجل وتنخم فى المسجد » فانصرف 
أبو يزيدولم یس عليه »وقال « هذا رجل غير مأمون على أدب من آداب الشريعة 
فكيف يكون أمينا على أسرار الق ؟» )١(‏ 


ويرى بش الصوفية أ الحفظ بالنسبة إلى الولى غير واجب وجوب 
العصمة للنى » بل بسک فى حفظ الولى ألا يصر على الذنوب إن وقعت مشه 
هنات أو زلات » ووقوع مثل هذه الزلات غير متنع على الولی فى نظر هؤلاء . 
قيل للجنيد : المادف يز پا أبا لقاسم ؟ فأطرق مليا ثم رفع رأسه وقال : «وکان 
أمرالته قدرا مقدوراًء(') وهذا معناه بقاءالولاية على الولىحى بعدمعصيته بشرط 
أن بقل عنما ويتوب توبة نصوحا . ولا ترتضع الولاية عنه إلا إذا أشرك أو 


ثبشت ردته . 


وهذا هو الرأى الذى عليه الحكيم الترمذى والجنيد وأبو الحسين اللورى 
a.‏ الكاء ر لا تتعارض مع الإعارن ۰ 
أما غيرثم من أمثال سل بن عہل أله النسترى وأف سلمان الدارای وحدون 


(۱) الرسالة القشيرية: ص ۱۱۷ 


(۲) الرسالة القشيرية : ص ۱۰ 


س ل س 


الفصار فيقوون إن الولاية رهن ببقاء الطاعة ‏ وان الكبيرة إذا خطرت بال 
الول سقطت عنه ولايته . 

وظاهر أن مرد الخلاف بين الطائفتين يرجع إلى الخلاف القدم بين علباء 
ال کلام فى معنى الا مان نفسه . وكلامهم فى صاحب الكبيرة أمؤمن هو أم كافر ؟ 
ولاکان الإعان أساس الولاية انتقل الخلاف من الآصل إلى الفرع. 

هد وار صفات الوق« الشفاعة » فقشد ادع صوفة الشرق خاصه أن 
الأولياء شفعاء عند الله فى الخاق يوم القيامة وجهرو| بذلك بين الناس وبا لفوا 
كل المبالغة » بل إنهم ادعوها لانفسهم سواء أكانوا من الآولياء أم لم يكونواء 
أو على الآقل ادعاها الكثيرون منهم ومنحوا الق فيها لتلاميذهم . قال بعضهم 
« ليس من تلاميذنا من لم يكن يوم القيامة شفيع أهل الناد ويدخلهم الجنة ! 
روى هذا أو مثله عن حاتم الاصم وأى يزيد البسطاى . وادعى الشبلى أن مدا 
عليه السلام سيشفع يوم القيامة فى أمته » أما هو فسیشفع بعده فى أهل الناد حتى 
لا ستی فما آحد 0( 

ولا آددی كيف يوفق الشجل - إن صح صدور هذا القول عنه - بين شفاعته 
الى ستنتهى خرو ج أهل النار مها » وبين قوله تعای «خالدین فهها آیدا ؟ على أن 
الشبلى لم يكن المسل الوحيد الذى تک عن مصيد جبنم ان ا وان 
مآ لها إلى الروال ‏ لا من أجل شفاعة الشافعين بل لاسیاب أخرى تتعاق :طبيعة 
الله الذى قال إنه صادق الوعد ولم يقل صادق الوعيد . فقد ذهبت طائفة من 
المتكامينمنهم أبو الهذيل العلاف » ومن الصوفية منهم انعرف إلى القوليأن 


(۱) تلیس لین س ۳۸ 


سم 


جپنم ستحبو نارها وتتغير طبيعتها على مر الزمن : ويزبدابن عر آن المذ اب 
فيها سیتحول إلى نوع من النعم مخ لف فى طبيعته نعي أهل الجنة . يقول : 
وإن دخوا دار الشقاء فإنهم على لذة فا اعم ماين 
نعم جنان الخلد فالامر واحد وپینپیا عند التجلى تباين 
(سعی عذا با من عذو به لفظه وذاك له كا لقشر والقشر صاين )( 


المفاضلة بين الآولياء وال "نییاء وا ملاك 


ظبرت الفاضلة بين الانسان واللاتکه فى الفكر الاسلای بوجه عام والفکر 
الصوفى بوجه خاص »ء وكان مبعثها من غير شك ما ورد فى القرآن من قصة آدم 
ومطالبة الله الملائكة بالسجود له . والقرآن صریح فى أن الا نسان» الذی 
اختاره الله خليفة فى أرضه وأسجد الملائكة تعظيا له » أفضل من اللاشکه 
ما أودع الله فيه منالصفات وما علمه من الأسماء . قال تعالى « وإذ قال ربك 
للملاثكة إلى جاعل فى الآارض خليفة » وه و آدم ؛ وتال « وعم آدم الأسماء كبا 
نم عرضهم على الملا فقال أنيئونى بأسماء هؤلاء ان كنم صادقين . قالوا لا عل 
لنا إلاما علمتنا إنك أنت العام الحكيم <( 

وليست هذه « الأسماء » إلا الصفات الى آودعبا الله آدم وذريته .وم يودعبا 
كلها - بل أودع بعضها ‏ ق‌اللامکه : ولهذا كانت طبيعة الانسان کل وأتم » 
ومرتبته فى سل الوجود أعلى من طبيعة ملااك » لآن فيه نزعات الخير الى يتمثل 
فيها امال الإلمى » ونزعات الثر الى يتجل فسا الجلال الإلهى » فى حين أن 
اللانکة ليس فيهم من هذه الآخيرة شىء » فهم مجبولون على الطاعة والعبادة لاد 


(۱) فصوص الس س ۹4 
(۲) القرة ۳۰ ۳۲۷ . 


المعصية لیم سبيلا لمم م تیا هم أسباما . أما الانسان‌فینور الشر والمعصية 
أصيلة فى جبلته » فاذا غالب شېو ته وهواه وکیح جاح نفسه » وانتبی به الام 
إلى الطاعة » كان أفضل من الملاككة . ومن بكسب النصر فى ساحة القتال خير 
عن عنح النصر منحا ! 

. وإذاكان الإنسان من حدث هو إذسان ‏ آفضل من الملاتكة » كان الا ياء 
أفضل منهم من باب أولى لان الأنبیاء خاصة البشر . هذا هو رأى أهل السنة 
وجميع مشا يخ الصو فية. أما المعتزاة فالملاتكة عندم أفضل للبم فى نظرم - أعلى 
درجة وألطف طبرعة وأ كثر طاعة. و لکن هذه الصفات ليست الصفات الى تقح 
۳ الفاضاة » ولا لكان للست وکانت له هذه الصفات‌جمیعپا ا فل خلق 
اله : مع أن الکل‌مجمع على لعنته بشهادة الله . 

وظبرت مسا لة المفاضلة بين ال نبیاء والاولیاء فى التصوف وكان أول من 
أثارها متصوفة الإمامية بالكوفة - رياح وكليب من زماد الزنادقة » ثم ظبرت 
بعد ذلك فى كلام متصوفة الشام كأ سلمان الدارانی اتون سنة ۲۱۵ وأحمد 
إن أن | حوادی التو سنة۰ ۲۳ ۱ ود لاء بذهبون إلىتفضيل الأ ولياءعلى 
ال نبا مجملة . وكذلك يذهب هذا المذهب عمد بن على الحكم الترمذى الذی 
يستشمد بالحديث القائل «إن لله أولياء ليسوا بأنيياء ولاشهداء يغبطهم الا نبا 
والشبداء..ولكن أهل السنة جمعون‌عل تفضيل الأآنبياءعلى الآولياء “ويرون أن 
الولاية امتداد للنبوة وتأييد دام لما : لآن النبوة انقطعت يموت النى » والولاية 
لاتنقطع.فالأولياء هخلفاء النى وورثته الروحيونالذينيحملون الشعلةالمقدسة من 
بعده . وفى هذا يقول المجوبرى : « وقد أراد الله أن يظل برهان النبوة قابا 
إلى بومنا هذا عل الأولياء وسيلة لإظبار هذا البرهان لک يستقر الق به 


أما تأييدهم الثم للنى فيا يظوره الله على أأيديهم من الکرامات ای سکن 
هم فى نفوس الق وتحمل الناس على إجلاهم و تعظيمهم » وبالتالى على إجلال 
و تعظم صاحب‌الشرع الذى ينبعو نه .فالناس بعد النى لیسو| بحا جة إلى نی‌جدید ولا 
إلىمعجزة جديدة تظبرعلی يد نى »ولکنپم بحاجةإلى أو لا ءكاملى الإرعانمؤ يدين 
تاد الله يذكرون الناس برسالة النى إذا نسوها أو قصروا فى اتباعبا . 

وكذلك أجمعجمهور الصوفية من أهل السنة على تفضيل الا نیاء على الأو لياء 
وعلى أن الولاية بداية النبوة » وعارضهم فى ذلك مجسمة خراسان الذين ادعوا 
أن الآولياء يصلون إلى حالة يفنون فيها عن أنفسهم ويبقون باه » ويسمون 
هذه الحال بالولاءة» وهی ليست حالا للأنيياء . وكذلاك الشبمة الذينزعموا أن 
الولاة اتصافابوصاف الالوهية عن طریق لول وما شاکله » ون مژلاء 
وأولئك يقول امجوبری : 


دهذا هو رأى أهل السنة من الصوفية ( يشير إلى تفضيل الانباء على 
الآولياء) ولکن يعارضه الحشوية من أهل خراسان الذین شکلمون کلاما 
متناقضا فى التوحید,والذین لایملمون‌مبادی» الصو فيةو يدعون أنهممن أو ليانم. 
نعم م أولياء » ولکنيم أولياء الشيطان . يقولون إن الأولياء أفضل من 
الأنبياء. ویکنی فى إبطال مذهبهم أن يقولوا إن جاهلا من الجاهاين أ فضل من محمد 
الختاد . ويرى هذا الرأى أيضاً المشببة الذين يدعون أنهم صوفية ویقولون 
با حلول ونزول الله إلى جسم العبد ('). 

و حول المجو رى أن ينبت أفضلية ال نبباء على الأولياء بدليلين آحدهیا 
عمل ری والاغر صوف . أما العقلى فبو أن الأولياء آتباع للانباء » والتابع 


(۱) - کشف احجوب نشعرة وترجة نیکولمون ص ۲۳۰ 


س 04 3 


دی منزلقس المتبوع فلا عکن أن يكون أفضل منه.وأما الدليلالصوؤفهو أن 
الأولياء على سفر إلى الله » آما الانیباء فواصلون إلى الله منذ البداية » وصلوا 
إليه ثم عادوا برسالاتهم ادعوة الناس و تعلیمم . والواصل إل ماية العارق 
أفضل من السالك الذى لا بزال يسير حتی ناته . ألا ترى أن « المشاهدة , 
آول درجات الا تباء وهی آخر درجات الا ناء : فإنه إذا وص ل الول إلى مقام 
امع استغرق ف عة ألله واشتغل قلمه عشاهدة فعل الله مرش لا ری ۴ الوجود 
غسسيره. شول أبو على الروذيارى : ولو سقط عنم ( أى الصوفية ) مشاهدة 
معبو دم ةمل عمم وصف العيودية € ۰ ولكن هذه حال الا نیاء على الدوام ينك 
على حد قول الهج برى ‏ سواء أكانوا فى البدء أم فى النهاية . 


فإبراهيم عليه السلام فى بداية حاله لما رأى القمر بازغا قال هذا رف . ثم لما 
رأى الشمس بازغة قال هذا ربى (۱) لان الحقيقة كانت غالبة على قلبه فلم بر شيئاً 
آخر سوی انهه آو 7 شیا آخر بعين الثيرية ٤‏ بل رأى ها رأى بعين امع . 

وهكذا بجعل اهجو یری من الآنيساء صوفية من طراز خاص غير طراز 
أولياء اصوفية . بحعل منم صوفية واصلین إلى الله منذ بداية أمرمم » مشاهد ن 
له فى کل‌شیء عحض طبيعتهم. آما أولياء الصو فيةء فم سا الكون لایزالون‌یشتون 
طر يقم إلى الله ويطلبون مشاهدته والوصول إليه . وليس السالك فى الطریق كن 
وصل ال نبا بته. ومن هنا کان الا نساء أفضل من‌الا و لاء ما العتزلة فیشگرون 
فكرة الفاضلة من أساسها ويقولون لا مؤمن أفضل من مؤمن » والإيمان هو 
الآساس الجامع بين المؤمنين . بل م پنکرون الولاية نفسها ویقولون ام 
المؤمنين جميعا أو لياء الله لو کانوا مومنین حقا » ول وكانت الولاية تقتضی الكرامة 


لأعطيت الكرامة لكل مؤمن » لآن الإع.ان هو الآصل والكرامة فرع عه » 
والمشاركة فى الاصل يقتضى المشاركة فى الفرع . 

ولابن عر مذهب خاص ف الولاية يختلف عن كل ما ذكر ناه » کا آن له 
وجبة نظره فى المفاضلة بين ارسالة والنبوة من جبة » والولاية من جبة أخرى . 

ليس المفيوممن الولاية فىمذهبه القداسة ولا البا لغة فى التقوی» وإن كانت 
هاتان الصفتان ما عتاز به بعض الاولیاء » ولكن أخص صفات الولاية عنده 
«العر فة» أو العم الباطن.« فالولى »على ذلك اسم م ادف للعارف بالله ؛ وهو يستعمل 
هذا الاسم استعالا واسعا يدخل فيه الا نبياء والرسل كا بدخل فيه ال و لیاء الذین 
منهم « الافراد» و « ان الا یدال » و « الورة » وغیرم 200 . 

فالرسول ولى من حدث معر فنه بأموق الضب 3 ورسول من حبث إنه مكلف 
بتبلیغ رسالة إلى الخلق . والنى ول من حيث علبه بالغیب أيضا » وكذلك الحال 
فى بقية السلسلة الى أسلفنا ذكرها . 

فالولاية إذن هى أساس المراتب الروحية کاپ وهی العنصر المشترك ينها . 
ثم نبا نی الاصل صفة من دفمات الله الذى آخبر عن نفسه بأنه « الولى» : ولا 
يدم إطلاقها زا عل السکام‌این من الناس الذن حققوا وحدمم الذاتية مع الق ۰ 
ومن صفانا الثبات والدوام خلاف الرسالة ونبوة التشريع فإنهما تنقطعان . 
الحقيقية الى على رأسهبا « الروح المحمدى» ‏ وهو منبع العلم الباطن میم 
الأنبياء والآولياء . 


۲۱ الفتوحات الكية - ج ۲ س‎ )١( 


د ار مت 


أما من حيث الفاضلة بين اارسول والنى من جمة + والولى من جبة آخری» 
فيرى ابن عرب أن کل رسول وکل نی فا هو ولى أولا ورسول أو نی ثانيا » 
انكل وسول وكين ف هر مله من خوك عو رسول آو نی + 
ومن ظن أن أبن خرن يقول بأفضلية الولى على الرسول أوالنى إطلاقا ‏ ,ععنی 
اون اف ا تشون او نی فقد أخطأ همه . يقول الشعراف « إن 
الشيخ ( يعنى ابن عرب ) لم يقل ذلك ( أى أن ل ال ا أوالنى ) 
وإنما قال : « اختلف الناس فى رسالة النى وولايته ما أفضل : والذى أقولبه 
إن ولا ته أفضل شرف التعلق 70 (أى دوام الولاية ) فى الدنيا والاخرة 
بخلاف الرسالة فانها تتعلق بالخاق » وتنقضى بانقضاء التكليف». انتهى . ووافقه 
على ذلك الشيخ عز الدين بن عبد السلام ۰ فا کلام فى رسالة النى مح ولايته لاف 


رسالته بو ته مع ولارية غيره : فافهم » 20 . 


yg O‏ ها ند 


خاتم الاولياء 


كان أ بو عبد الله مد بن على الترمذى اشکم امتونی سنة ۲ - فيا نعلم - 
ول من تكلم فى خم الاو لياء » بل کان کا يقول المجويرى أول من وضع فى 
التصوف نظرية كاملةفى الولاية. ولكن كتا بهد ختم الولاية» الذىكان من آسیاب 
نفیه من « ترمذ » قد ضاع » وأصبحنا لا نعرف عنه إلا الإشارات الى يشير با 


إليه ان عرف فى ثلاثة من کتبه : الأول « شرح المسائل الروحانية الى سألا 


(۱) اليواقيث والجواهر - ص ۱۳ 


- ۳۰۵ 33 


الحكي الترمذى » (2 والثانى « الفتوحات المكية » 69 حيث بحيب أبن عربى 
عن مائة وخمسة وخمسين سو الاسألها الترمذى؛: وبءض هذه الآاسئلة خاص بالولاية 
ولعضها عام . والاك کتاب « فصوص الج » ) حرث يشرح المؤلف نظر ره 
الخاصة فى الولاية وختمہا » ويشير إلى الترمذى فم‌سا . وهنالك مصدر آخر 
لعلينا ذهب الترمذى فى الولاية وختمپا » وهو الفص ل المتع الذى عقده 


ا مجويرى فى كشف المعجرب 9 


ما فيه الغناء » ولا غرضنا مناقشة نظرية الترمذى ف الولابة وختمها . فان هذا 
بحث لم تتوافر مراجمه كلها بصد » وإ ما غرضنا أن نذكر شيئًا عن ختم الولاية 
بصودة عامة مع الاشارة دو چه خاص 9 ون ان عر ف فيه : لان ان عر ل 
أخذ عن الترمذى فکرته الأساسية ‏ وهى أن للولاية ختها كا للنبوة عتم -- 
وأضى على هذه الفسكرة تفصيلات حكثيرة مستمدة من أظريته فى , الكلمة » 
( اللوغوس ) ( وق طبيعة الو جود وطبيعة الولاية فو صل ذلك إل نظربة 
جديدة متكاملة . 

يعتبر أبن عرش مایسمیه: الحقيقة الحمدية, أو « الروح احمدی » أصل الحياة 
الروحية فى الوجود والمنبع الذى يستسد منه الا بباء والاولیاء علومیم ۳ 
الروح الذی‌ظپر فى صور الانبباء والأولياء من لدت آدم إلىالنى عمد نفسه کا 
ظهر فى صور الاولباء منذ وجدت الولاية . فجمیع الا نیاء والاولیاء صور أو 
(۱) مخطوط بالکتية التيمورية رتم ۱۰۰ 
(؟) الفتوحات < ۲ ص ۵۲ - ۱۸۲ 
(۲) اافصوس - 5 ب 54 
)٤(‏ ترجمة زیکولسون ص 5١١‏ ۳۱ 


سے .|" سے 


محال تجلت فسا الحقيقة امحمدية » أو الروح المحمدى- أو النوراحمدی کا يسميه 
أحيا . وليس خاتم الأولياء سوى جل من الجالى التى لا تحصى هذه الحقيقة . 

أما الفرق بين خاتم الا“ولياء وأى ول آآخر ۰ فهو أن خاتم الا ولیاء دون 
غيره هوالمظبر الكامل للحقيقة امحمدية؛ وا لعل النی تتمثل فيه هذه الحقيقة أكل 
تمشيل . وفبه وحده يظهر الارث احمدی ظبودا تاما » وهو آخر من يرث عن 
الحقيقة احمدية علم الباطن را مباشرا . 


ولا شكر ابن عربى - کا زعم بعضهم ‏ احتيال ظهود أولياء بعد خاتم 
الاأولياء » فقد بظبر أولياء فى الاأمة الحمدية أو فىأية أمة آخری بر ون علمهم 
من آنیاهم » ولكن الذى ينكره هو أن بظپر فى الآمة امحمدية بعد حاتم 
الا ولیاء وی يرث علبه الباطن عن الحقيقة احمدية . فالذى له حاتم هو ولاية | 
الارث احمدی لا الولاية العامة © » آما الذين حتمسل ظبوره من الاو لیاء 
بعد الخاتم فلیسوا ورثة مد » بل ورثة آنییاء آخرین » أو أولياء مساسین . 
ومژلاء برئون ما يرون عنطريقختم الا ولياء.وعلى هذا بصبح خاتمالا ولیاء 
پدوره مصدرا روحيا جديدا لصلم الباطن يستمد منه الاولیاء علومهم » على 
نحو ماکان الا نبیاء والا"و لاء يستمدون علومپم من الروح احمدی . 
ويعقد این عرب مقار نةدقيقة بينااروح احمدی وروح عاتم الا'ولياء »ويقول 
إن كلا منیما له وجود سابق على وجوده الرمنی . فيا أن مدا كان نبیا وآدم بين 
الماء والطين » ذلك كان خاتم الا ولياء وليا وآدم بين الماء والطين . ولكن 
أليست روح خاتم الا“ولياء ھی بعينها الروح الحمدى فى نظر ابن عرنى كا 
قلنا ‏ وأننا نسميما ه مدا » حين تظبر فى صورة النی مد » وحاتم الاو لیا 


(۱)راجم الفتوحات چ ۲ س ۰4 س ه من أسفل ٠‏ 


مت ۳۱۱ س 


حییا تظبر فى صورة خاتم الاولماء » وأن الأول نى ودسول وول والثانى ول 


وارث ¢ , 

والظاهر أنه يقصد روح خاتم الأو لاء لا شخصه عندما يقول إنه المسد 
لسائر الا ولباء وال نبياء والرسل بعلمهم الباطن . يقول : 

و لاس هذا العلم إلا حاتم ارسل وخاتم الاو لیاء 2 ومایراه ا من الا ثبیاء 
والرسل إلا من مشکاة الرسول اشام 4 ولا براه اين من الاولياء إلا من 
مشكاة الولى الماتم حتی إن الرسل لا برونه -- مى رأوه ‏ إلا من مشكاة 
خاتم الا و لیاء . 

فالرسلون من کونم أولياء لایرون ماذكر ناه إلا من مشکاةخاتم الا وایاء» 
فف من دوم من الا ولیاء مع CD‏ 

وق موضع آخر ول : 

د وخاتم الا ولباء الولىالوارث الاخذ عن الأصل ۰« الشاهدالمراتب .«۳) . 
يريد الأخذ عن الاصل الذی أخذ عنه خاتم الرسل ۰ إذ معدن العلم الباطن عند 
الائنين واحد . ولکن أبن عرف يتحدث عن نوعين من الولاية لكل منهما خاعم: 
الأولى الولاية العامة أو المطلقة » والثانية الولاية الحمدية أو الخلافة المحمدية . 
والأولى ھی الى أطلق علیپا الترمذى اسم « ولاية الفضل » وخاتمها عنده وعند 
ان عرف عيسى عليه السلام . أما حاتم الشانية فالظاهر أن ان عرف يقصد به 
نفسه . وسيكون عيسى حاتم الولاية العامة عند ما زل من السماء كا تک 


(۱) أنظر فصوس المع - ص54 ثشمرة المؤلف سنة ۱۹6۲ 
(۲) أنظر فصوس الک اس ٩۷‏ 
(۳) الفصوص - ص 46+ 


ست ۳۱۷ - 


الاخبارالمتوائرة وک دين الناس (شربعة مد عليه السلام؛ وحاول الرجوع 
بالإسلام إلى سابق سیرته . أما حاتم الولاية الحمدية فبو احاتم الحقيقى , لان 
الوراثة الحمدية تنقطع بعده » وهو ما هن ان عرق عندما يستعمل « خاتم 
الاأولياء » من سیر تخصیص ۳ تقرید 3 وقد صرح بأ نه هو نفساه المقصود 
ماع الولاية مبذآ المعنى فى موضم واحد حہث قال : 
آنا ختم الولاية دون شك لورث امماشی مع السیح ٩۱‏ 

وف مواضع أخرى يشير إلى ذلك إشارات لاتخلو من مغزى » فيقول مثلا : 

وأما تم الولاية اکن فى لجل ان النوت يق ۱ ن 
وبدءأ 2 وهوی زمامنا البوم مو جود» عرفت به فى سئة مس و لسعدن و خسم اله 
ورأيت العلامة الى قد أخفاها الحق فيه غن عيون عباده » وكشفما لى عدينة 
« فاس » حتى رأيت ختم الولااية مله . وهو خام النبوة المطاقة الى لا يعليها كثير 
من الناس . وقد ايتلاه الله بأهل الإنكار عليه فيما يتحقق به من الحق فى سره 


من العلم به » () . 


5 
4فتحيول: 
« استحق ( أى النى ) أن ,کون لولاته اماصة ختم يوأطىء امه اه صل الله 
عليه وسلم ووز خذلقه . وماهو بالمودى المعروف المسمى المنتظر » فان ذلك 
من سلالته وعبر ته صلى الله عليه وس والحم ليس من سلالته الحسية » ولكن 
من سلالة أعراقه وأخلاقه صلى الله عليه وسل » (© , 


)١‏ الفتوحات + ۲ ص ورم 
(؟) الفتوحات + ۲ س 54 س ٠١‏ من أسفل . 


(۳ الفتوحات <۲ ص ۵ س 50> 


س ۱۳۱۲ لس 


كل هذه أفضاقة تنطبق على بن عر بالذات ون ل يهأ أن يذكر ذلك صراحة 
فختم الأو لياء رجل عرلی من اڪ العرب أصلا > وجد فى زمن أبن عرى 
ET‏ علامة الحم فيه » ثم هو فوق ذلك رجل كثر إنكار الناس عليه 
يواطىء امه اسم النى : ليس من سلالة النى ولا هو المدى الأتظر وهكذا . 
ليس لنا أن نقف طويلا عند هذه الأوصاف فكلها منطبقة “مام الانطباق عليه » 
وما بتى إلا أن يقول إن هذا تم قو ور اناا 

والغريب فى هذه المسألة أن فكرة ختم الولاية نينت فى أوساط شيعية » وكان 
الم عند الشيعة هوالهدی النتظر؛ وادعت کل فرقة من الشيعة لنفسيا « میدیا 


يوافق مذهبها وعقيدتما . 


فلما أخذ أبن عرف بوذه الفحكرة الشيعية الأصل فرق بين ختم الأولياء 
والمهدى النتظر وصرح بأنهما مختلفان ,و لیست هذه أول عرةتأثر فیپا ان عرف 
بنظربة شيمية م وجهپا وجبة خاصة ووصل ما إلى ناج تتعارض مع الاصل 
اللا به . فبل فعل ذلك ليفسح أمام نفسه مجال الدعوى بأنه خاتم الا ولیاء 
على الرغم من أنه ليس المهدى النتظر لاه ليس شيعيا ولا من سلالة الى ؟ 

هناك شاهد أخير أسوقه لدلالة على أن ان عرف قصد نخاتم الاولیاء نفسه 
وكان فى ذلك کار صراحة وهو قول : 

کي عكة سنة لسع وتسعين وخمسمائة » فرأيت فيا بری النائم كأن الكعبة 
مبنية بلدن فضة وذهب » لبنة فضة ولبنة ذهب . وقدكلت بالیناء وما بتی فا 
ی و أنظر الا وال حسابا ‏ فالتفت إلى الوچه الذى بين ال ركن اساف 
والشاى » وهو إلى الركن الشاى أقرب » فوجدت موضع لبنتين لبنة فضة ولنة 


ذهب» ينق ص من الحائط فى الصفين : في الصف الاعل نقص لبنةذهب»وف الصف 
م ۰ الاعلى ينقص لينةذهم 


ب نت 


الذى يليه بنقص لبنة فضة» فرأيت نی قد انطبعت فى موضع الابنتين . فكنت 
نا عين تينك اللبئتين وكل الحخائط. فاستيقظطت . .. وقلت متأولا إنىى الاتباع 
من صنق كرسول الله صلی الله عليه وسا فى الا نبيساء علييم السلام . وعی أن 
أكون من ختم الله الولاية بى وماذلك على الله بدزیز » ٩(‏ . 
وقد ذکر هذا مباشرة عقب کلام اد لرسول أللّه صل الله عليه وسل ق 
أنه خاتم النبين » وهو قوله : مثل فى الا نبباء كمثل رجل بنی حائط فأ کمله إلا 
ليئنة واحدة لكت انا تلك اللمئة » فلا رسول بعدى ولا نی ٠‏ 
نی 
آما اللکنبت الى رآها فیایشبه الم فبى البناء الروحى للامة العمدية . وآما 
للبنتان‌الا قصتان فى البناء فتمثلانخاتم الا ولیاء الذى له ناحیتان: ناحية الظاهر 
بت وهی ناحية الشرع بت وهده تمثلبا اللبنية الفضية» و ناحرة الباطن ب ۱۳ 
ناحية الولاية ‏ وهذه مشلا اللبئة الذهبية . وخاتم الا ولیاء يحب أن تتحقق 


فيه الناحيتان جیعا: أى يحب أن يكون ولا وتابما للشرع احمدی فى آن واحد . 


NB امد ا‎ KR 


(۱) - الفتوحات ج ۱ ص 4١5‏ 


مراجع 
|- راجح اا 
(۱) - أن عرف رح الدين) : فصو ص الحك: نشرة الو لف: القاهرة سنة ٠۹٤۹‏ 
(؟) - ( عى الدن ) : الفتوحات المكية : ط . بولاق 
(۳) - ان الفارض : الديوان 
(:)- أبو الفلا عفيق : فصوص الحكم لان عر والتعليقات عليه 
(۰) - 0 الملامتية والدوفية وأهل الفتوة : القاهرة سنة م4و١‏ 
(1) - أبوالعلا عفيق : فى التصوف الإسلاى وتارضه 
(۷) - أبو نعي : الحلية 
(۸) - جاى (عبد الرجن ) : نفحات الاس 
)٩(‏ - الجنيد ( أبو القاسم ) : رسائل ‏ عخطوط باسطنبول 
(۱۰) - الجيل ( عبد الكريم ) : الإنسان الكامل 
(۱۱) - الاح ( الحسين بن منصور ) : التاواسين : نشرة ماسنیون 
(۱۲) - حلی (حمد مصطین) : ان الفارض والحب الامی : القاهرة سنة ۱۵۵ 
(۱۳) - السراج ( أبو نصر نصر ) : کتاب اللمع : نشرة نیکو لسون 
(۱4) - السلی ر أبو عبد ال رحمن ) طبقات الصوفية : أشرة شريبة 
(۱0) - السلى ( دسالة الملامتية ) : نشرة المؤلف لف مع کتاب الملامتية الم 
(15) - السهروددی : عوارف المعارف على هامش الاحباء للغزالى )۱۳۳ 
(۱۷) - الشعرای ( عبد الوهاب ) : الطبقات الكبرى 


بت ۳۱۷ س 


) - العطار ( فرید الدين) : تذکرة الاو لیا 
(۱۵) - الفزای ( آبو حامد ) : إحياء علوم الدين : القاهرة سنة ۱۳۳6 
ات 

(۲۱) - الكلاباذى : التعرف : نشرة ار ری سئة ۱۹۳۳ 

(۲۷) - الک ( آبو طالب ) : قوت القلوب 


(۲۳) — المجو رى : کشف انحجوب : ترجمة كز لسون : ۱۹۱۱ 


۱۸ 


القشيرى : الرسالة 0 القاهرة س ۱۳۹۷ 


Affifi : A. E. The Mystical Philosophy of — )۲۵( 
Muhyid- din Ibn Arabi. Cambridge University 
Press 1939. 
Arberry. A. J. Sufism. — )۲9( 
Iqbal. M. Development of Metaphysies in — (¥7) 
persia. 
Massignon. ما‎ la Passion d’al ۵۰ - )۲۷( 
Nicholson : R. A. The Mystics of Islam. - )۲۸( 
Nicholson. R.A. Studies in Islamic Mysticism , — (¥4) 


ب سب مس أجع عافة 


)م = ان تمه : رسال الصوفية والفقراء 
)۳۱( ان تيمية : : جموعة الرسا ئل الکری 


(r)‏ نک ان تدمية : وع الرسائل والمسائل ۳ طبعة المنار 


س ۳۱۷ سه 
(۳۳) - ان‌اجوزی : تلبیس بليس 


(۳۶) - أن خلدون : القدمة 


(ه*) - التبا نوی : کشاف اصطلاحات العلوم والفئون :كلكا : سنة ۱۸۹۲ 


بالانجليزية وال ما نة 


Browne. تر‎ Lit. History of Persia. — )5( 

Encyclopaedia of Islam. 3“ (۷) 

Encyclopaedia of Rellgion and Ethics. — )۳۸( 

Inge. Christian Mysticism. — )9( 

Margoliouth Early Development of Mohame — (4°) 
danism. 

Von Kremer. A. Gesch. der Herrschunden — (%1) 


Ideen des Islam. 


تو بات الكتاب 


لصیل بر 

مقدمة فى ماهية التصوف ومیجه 
التصوف والفلسفة 

التجربة الصوفية 

الوعی الصونی 

أصل كلمت صوفى ومتصوف وتعریفام‌ما 

نشأة التصوف الاسلای والعوامل الى آثرت فيه 
النظريات التى قيلت فى أصل الآصوف 

العرامل اتى ساعدت على نشأة الزمد فى الإسلام 
مصادر التصوف الاسلای 

آدوار التصوف ومدارسه 

الثورة الروحية فى التصوف 

ثورة الصوفية على الدنيا 

ثورة الصوفية على الفقه 

طررقة استنياط معاق القرآن 

الحقيقة واأشراعة 

الطريقة والحقيقة 

الطريقة ومجاهدة النفس 

الأساس النظری للبجاهدة 


o‏ -؟5ل/ا 
۵ -5م/ 
۵ - ۱۰۲ 
1° ۱۰۵ 
۵ سم ۱۱۱ 
۱۱۵-۱ 
۱۱٩ - ۰۵‏ 
۹ - ۱۳۱ 
۱ ۱۱ 
۲ ۱9۰ 


۱۵۵ = ۰ 


سے ۳۱۵ ست 


ثورة الصوفية على عل الكلام والفلسفة 
ورة التصوف فی جال التوحبد 
سم و فتاه الصو 

وحدة الشبود ووحدة الوجود 

وحدة الوجود فى مذهب ابن عرق 
وحدة الوجود والمذهب الافلاطوقی اديت 
وحدة الوجود وااتجرية الصوفية 
ثورة التصوف فى مجال الب الإلمى 
موقف المسلمين من الب الإلمى 
الحبة الآلمية فى التصوف البحت 

ر : الحارث احاسی 

م الجنيد 


سب | و لقا 


ی : أبو دید السطای 

هر : عمر بن الفارض 

النظريات الفلسفية فى الحبة الإلية 
١‏ : الحسين بن منصور الخلاج 
ت عي الدين بن عرف 

الحبة الإلهية والأخلاق الصو فة 


احبة الإلهية والرنة 


۱۵۷ - ١هك‎ 
۱۷۸ = ۷ 
۱۸۵ - ۸ 
۱۸۷ - ۵ 
۱۹۷ - ۷ 
۱۹۹۹۵۲ 
۲۰۱ - ۹ 
DI 

1-۰ 
۳۳۱۱ 
۳ ۲۱۰ 
111 
YY 2°‏ 
۶ - ۲۲۷ 
۷ ۰ ۲۳۱ 
!1~ ۱۳ 
نا سن رفن 
۵۵ - ۲۲ 
YT - ۳‏ 


1 


مد ۲۷۰ 


لفة الحب الامی وآسلوما الرمزی 

أداة المعرفة الذوقية 

وة التصوف نی يجال الذ کر 

اذ کی وأحوال الجذب والاشراق 
الحياة الصوفية فى ظل الرشدین وأصحاب الفرق 
الفرق الصو فة 

اعتلاف الصوقية فى الفقر والغنى 
اختلافهم فى الرضا 

اختلافرم فى الملامة ومظاهرها 

اختلافهم ف السكر والصحو 

كلامهم فى المشاهدة والإشراق 

الولاية فى التصوف الاسلای 

الولى والصوق 

الولابة منحة إطية 

صفات اليل 

المفاضلة بين الآولياء والانیاه واللائکه 
خاتم الاو لباء 


الراجم 


۲۵۳ - ۸ 
۲۵۸ - ۳ 
۲۲۳ - ۸ 
۲۲۵ - ۳ 
۲۲۹ - ۵ 
رفي‎ = ° 
۲۷۲ - ۳ 
۲۷۹ - ۷۲ 
YAY = ۷4 
۲۸۲ - AY 
1۹۰ - 1 
۲۹۲ - ۰ 
۲۹6-۲۳ 

25 
۳-۹1 
۳۰۸-۳۰۲ 
۳۱۸ 


۳۱۷ ۰ ۰ 


قير س الأعلام الو ار ده 1 الحكداب 


( ۲۱ 
| براهيم ( عليه السلام) : ص ۲۰۲ 


بر ام بن ادم : ۶ ۰۸۲ ۹۲ 


۰ ۰ ۲۷۲۳ 
أبرقلس : ٩۸۰۱۷۹۰۷۸‏ 
أبن تیمبة : ۲۲۸۰۹۰۰۲۸ 
ابن الجوزى : ٠١5 ۰4٩‏ 
ان خضرويه (أبو حامد) :۲ 
ان خلدون 
۱۳ 


4 ۱۰۷ ۰ ۱۰۵ 6 ۲۸ : 


ابن سبعين : 1١4‏ 


أبن سينا : 53 ۰۱۰۰۱۳۵ ۲۵۳ 
۰ (ف الصلاة ) 


ابن عبد البر ۱۱۲ 


أبن عرف (محي الدين ) : ۱۰ f‏ 
VA Vo <1 (۷ (۹‏ 
AY‏ ۷ ۱۳ 
ل ۲۷۲۸ 
+ ۷ وما پمدها ( فى 
الولاية ) ۳۰۸ وما بعدها . 


ان العريف : ۷ 

ان الفارض : ۰۲۹۰۲۰ ۱۷۸۰۱۰ 

ابن الق الجوزية ١:‏ 

أبن مجاهد : ٩۸‏ 

أبن مكحول ” 

أن منبه : ۱۱۲ 

ابن نجید ( آبو عبرو ) : ۱4۳ 

أحمد بن أن المجوارى : ۱۰۱ 

أحد بن حنبل : ۰۱۱۳۰۸۹۰۲۸ 
۸ ۰ ۱۶۸ ۰ 

آحد بن سهل لاف : ۱۲۷ 


آرسطو 


اسسنوزا : ۱ 


۱9۰۰۷۹ 


آسین بلائیوس : -ه 
الاصفبای ( أبو نعم ١:‏ 
الاصفباف ( على بن سل ) : ٩‏ 
أفلاطون : 
أفلوطين الاسکندری : 4 ۱۷۸۰۵۷۰۱ 
و ءءء Yor‏ 


۱۵۰ ۰۱۳۵ ۰۷ ۶ 


لمم سب 


إقبال ( مد ) oo‏ 
الأنصادى ( ثعلبة ) : م١٠‏ 
أوغسطين ( القديس ) : هم 


(ب) 
البراء بن مالك : ۵ » ۰۸۷ ۲۹6 
راون ) الاستاذ إدوداد ج. ) 1Y:‏ 
البسطاى ( أبو يزيد ) :۰۲۹۰۲۹ 
۲ ۲ 17۹ 
۰ ۲ ۱۲۱۳۲۶ وما بعدها 
۲ ۰ ۰۲۸۳ ۰۲۸۸۰۲۸۷ 
۲۹۸ ۰ 


دای ( أب حرة) :و 
البلخى ( شقيق ) : ۸۲۰۲۱۰۳۹ 
بلقيس : ۲۹۷ 

البوسنجى ( بو الحسن ) : ۱۹۰ 
بوذا : ۸۲ 


الیروف :۰۳6 . 
(ت ) 


التسترى ( سبل بن عبد الله ) : ۲ 
۹ ۱۸ ۰ 


الحسن البصری : 


)ج( 

٩۹۹ ۰۸۸ ۰۲۹ ۰۲۸ : جابرس حیان‎ 
oF 

جاى ر عبد الرحمن ) : ۰۲۰ .> 

الجريرى ( آبو مد) : .ه 

جلال الدين الروى : ۲۰ 

الجنيد ( أ بوالقاسم) تزع مومع 
٩٩ ۰٩۱ ۰۷۸ VY ۸‏ ۹۷۰۱ ۰ 
۲۶ ۰ ۱۵۳ ۰ ۱۵۵ ۱۷۹۲۰ » 


۱۹۸ ومابعدها < ۰۷۱ للكت 
۱۷ وم بعدهاً ۰۱۲۸۳۰۳۲۰ 


جولد سییر : ۰۸۲ ۰۱۰۵ 


(ح) 
الحريرى زحبان ) : ۸۸ 
حذيفة بن مان : ۰0 ۸۷ 
۷ ۰ ۰۱۷۱ ۸۷ 6 
۱۲٩ 7۹‏ . 
الحداد (أبو حفص ) ٤۲:‏ :یف 
۷ . 


الحصرى ( آبو الحسن ) : 0۳ 


الحلاج ( الحسين بن منصور) : ۲ 
۹ ۶ ۰۱۲۷ 
۷ ۰ ۲۳۲ ۰ 
۵ وهلا .۰ 

الحواريون : ۳۰ 

۰٩۸ ۰٩۷ : ) الییی ( أبوعمان‎ 
۰۲۸۱ ۵۹ 

(خ) 

الخراز ( أبوسعيد) : ۱1۸۰۱۱4 
۸۹ . 

الخرقانى ( أبوالحسن ) : ؛ه 
الخضر : ۲۵۸ ۰ ۲۹۷ 

الخلدى ( جعفر ) : م 

الخواص (إبراههم ) : ۱60۵ 


(د) 
الداداق ( أبوسلبان ) : ۲۸ € ¢ 
۷7+1۰۱ 
الدقاق ( آبو عل ) : ٠٤١‏ بم 
داق : ۱۳۷ 
داود بن نصير : ٩۲‏ 
الدمشقی ( أبو جرو ) : 0۰ 


دبکارت ۰ ۱۸ 


ديو نسوس الار یو باغی : ۱۳۸۸۰ 
89 
ذو النون المصرى : ب ۰ ۰۴۳۸ ۰۲ 
٩۸ 4‏ وم بعدها ۰ ۰ ۱۰۱-۱ 
۰ ۰ ۲۲۰ ۰ ۲۱ ۰ 
( د ) 


رابعة العدوية : ۰۳۹۰۲۷ ۰٩۲‏ 
۵۹ وما بعدها ‏ 


الرازى ( غر الدين ) “i‏ 


الروذباری ( أبو على ) : ۰۵۰ ١١4‏ 
°< 


روم (أبوحمد اليغدادى) : ۱۱6۰6۸ 
(ذ) 

الرقاق ( أبو بكر ) : ۱۱۹ 
( س) 

استفن ازضد بل : ۸۰ 

السراج ( بو نصر ) : ۱۲۹۳۱۰۲۷ 

السقطى ( سرى ) : 4١‏ 

سعد بن أنى وقاص : ۷۹6 


سعید ان جبير ۰ ۸۸۰ 


س ع ۳۷ مب 


سعید بن المسيب : ۸۷ 
سکوتس إربجينا : ۸۰ 
سلبان الفادسی : ۰۵ ۸۷ 
السلی ( أيوعبد الرحن) : ۰۳۲ 4۳ 
‘1o۳‏ 
السندى ( أبو على ) : ۸۲ 
السپروددی (الحلى) :۱ 
سلجو به : >1١‏ 
( ش ) 
الشافعى ( الإمام ) : ۱۲۸ 
شبستری ( مود ) : ۲۰ 
الشبلی ( أبو پکر ) :۵۱۰۳۸۰۲۹ 
كم ° TE‏ 6 ۱۲۳۱۶5۶ 
الشمراف ( عبد الوهاب ) : ۳۰۸ 
شيبان اراعی : ۱۲۸ 
( ص ) 
الصادق ( جعفر ) : ٠٠١‏ 
( ض ) 
ااضی ( عبد الله بن خفیف ) : 4۸ 
ری 
طاوس بن كيسان : ۸۸ 
الطانی ( داود ) : ۳۷ 


(ع) 

عبدالله بن مسعود : ۸۷ 

عبدك ( الصوق ) ۰ ۸۸۰۲۹ 

عبد الواحد بن زيد : ٩۰‏ 

عبيدة بن اجراح : ۸۷ 

عمان بن مظعون : ٩‏ 

العراق ( الشاعر الفادسی ) ٩۰‏ 

عز الدین ن عبد السلام : ۳۰۸ 

العطاد ( فرید الدین ) : ۰۲۰ 4۱ 
۱۳۹ 

عير بن الخطاب : ۳۱ 

عمر بن الفارض :۰۱۷ ۲۲۷ وما 
بعدها 

عسی (عليه السلام) : ۳۰ ۳۱۱۲۳۱۰ 

(غ) 

الغزالى ( أبو حامد) : ۰۲۰۱6 
۷۰ - ۱۲۱ ۱۳۱ ۱۵۲ ۰ 
۲ ۰۷۱۷ ۰۲۵۰ ۲۵۳ 
۷۹ ۲۵۱۷ ۰ 

الغز وی ( مود ) : ۸۲ 

الغفارى ( آبو ذر ) : ۸۷۰۷۱۰۹۵ 
۹ ۰2 ۰۱۱۱ ۲۷۸ ۰ 


۳۱ ۵ 


غلام الخليل : ۱۱۳ 
(ف) 
الفضيل بن عياض : ۳۷ 
فورفوريوس: ۷۸ 
فون کر یر : .> 
فون هام : ۳ 
فيلون الاسکندری : ۱۰ 
( ق ) 
القشیری ( أب القامم ) : ۰۳۲ ۳ 
۰ 110 “< ۲۷/۷ 
لقصار ( جددون) : 4 » بو 
۷ ۲۸۱ 
(ك) 
كانت ( الفيلسرف ) : ١‏ 
الكتانى ( أبو بکر ) : .ه 
الكرخى (معروف ) : 4۰7 
A ۹۲‏ 
الکرمای ( آوحد الدین ) : .> 
الكلاباذى ( أبو بكر) : ۳۱ 
rr ‘YY‏ 
الكلال ( أبو شعيب ) : ۸٩‏ 


كانت ( الاب ) ٠6١:‏ 
کلب : ۸۸ 
كيمس ( املای ) : ۷۰ 
الکو ( أبو هام ) : ۸٩۰۲۹‏ 
(م) 
ماسنیون ( الأسةاذ ) : ۲۹۰۲۸ 
احاسی ( الحارث ) : ۰۲۸ ۰۸٩۰۷۱‏ 
۰۶ ۹۵ ۳ ۲۱۳ 
وما بعدها » ۲۷۲۰۲۳ 
عرد (علبه السلام ) : ۰۹۰۳۱ ۰ Ao‏ 
المرتعش ( عبد الله بن مد ) : ۱ 
م‌کس : ٩۲‏ 
ميم : ۲۹۷ 
امک ( آبو طالب) :۱۱۸۰۱۱۹ 
الک ( عرو بن عثان ) : 6۳ 
( ۵ ) 
النخشی ( آبو تراب ) ۰4۱ ۱۰۱ 
النصرا باذى ( أبو نصر : ١١6‏ 
النصراباذى ( أبو القاسم ) : ۲4۵ 


التظام ( انة مکین الدين بن 


شجاع ) : مم 
۳ ۳۹ ید بنعبدالجبار): ۳۸۹ 


- ۳۲۹ 


توح العيار : ۲۸۱ 9 
النورى ( أبوالحسين ) CFA:‏ ۶۲ 
6 » ۰۱۲ ۱۷۰ ۰ ۲۹۸ 
النيسابورى ( على بن بندار ) : ٤ه‏ 
تیک و لسون ( الاستاذ ) : ۰۳۸ ٩۲‏ 
(م) 
الحروى (عبد الله ال نصاری ) : 4۱ 
اهجو ری : »۱ ۰ ۲۷۱ وما بعدها 


هيجل : ۱۹۸ 


(و) 
الواسطی ( آبو بکی) :۰۹۸ ۰۱6۸ 
۸۱ ۲۹ 
(ی) 
صحی بن معاذ الرازی : ۲:۳ » ۲۸6 
عیلیعوس : ۰۱۷۸ ٩۸‏ 


بوسف بن الحسين الرازی : ۱۰۱ 


س الوضوعات و الصطلحات والفرق والکتب اج 


(۱1) 
الاباء السبحیون : ۸٤‏ ۱ 
الا باحية ( رفع الک لیف ) : ۱۲۳- 
۰.۳ 
الاتحاد ( حال ) : ۸۳ 
آنا العاف : ۱۹6 
الاشاعرة : ۱۹۱ 
الاشراق ( والفتاء ) : ۲۸۸ 
الافلاطو نة الحديئة : موب ٩۸ ٩۳‏ 
الالوهية - إدرا كبا بالعقل : ۲۵۲ 
آئولوجیا ارسطاطا لیس( کنتاب):۷۹ 
الاحوال : ۱۳۶ وما بعدها ۰ ۷-۵ 
الارادة : ۲۰ إ٩‏ 
الاستنباط ( طريقة ) : ۱۱۷-۱۱۵ 
إسقاط الاعمال : ۱۲ ۰ ۱۲۷ 
الإسلام : تنتمى إليه کل الفرق : ؛ 
وما بعدها 


الإسلام (تأثيره فىحركه الزهد) : ۵ 


وما لعدها . 
الإسلام ( ليس دينا صوفيا ) : باه 
6۸ ۰ 


الاسلام (وارف ۶ ) :1۸ 

الإسلام (و موقفه من‌الرهیا نية) : ۷۰ 

الإسلام (ک فهمه الصوفية ) : ۱۰۳ 

الإسلام ( کا نمه اتب اء 
والمتكامون ) : ۱۰۳ 

ال نا ( الذات ) : ۲۱ 

الانسان ( أ کل‌صودة الحق) : ۲۶۱ 

الإنسان الکامل : ۰٩‏ ۱۵۳۰۱۰ 

آهل الصفة : ۰۳۱ ۳۲ 

ال بضاح ف الخيرا لض( کتاب) : ۷۹ 

الاعان : ۱۳ ۰ ۳۰۲ 

الاو لباء والانساء e:‏ 


(ت) 
الباطنية ( الاسعاعبلية ) : ۱۲۵ 
ر 
التائية الكبرى : ۰۲۲۸ ۰۲۲۹ ۲۳۰ 
التأمل ( ۳ العبادة ) : ۱۲۲ 
ات : وم 
التجره الصوفية : ۰۱۷ ٩۳‏ 
التجليات : ۱۹۸ 


س ۳۲/۸ سب 


التحرم ) مقا بل الإباحة ) :۱۳۳ 
الفسخیں : ۲۹۸ ۰ ۲۹۹ 


التصوف : ۰۳ : ظاهرة عالية : 
٩‏ . ومعرفة الحقيقة ۱٩‏ . کلسة 
التصرف ۲۷ وما بعدها . فقد 
ووجود : ۳۵ . مصيادره فى 
القرآن : ۷۵ . مصادره فى عل 
اكلام : ۱۷/۷ ۰ 
الأفلاطونية الحدثة :۸ فق 
التصوف المندى :١م‏ وما بعدها. 
فالمسيحة : ۸۲ . فكرة الباطنية 
۰ جانيه 
الاخص : ۲ . نظام دی 
أخدلاق: : ۲ . التصوف 
والرهبنة : ۱6۳ . 


التوبة ( الصوفية ) : ۲۳ وما بعدها 


مصادره ف 


ف التصوف : 


التوبة ( مقام ) : مم 

التوحيد : ۱۷۸-۱۵۷ . کا قرره 
القرآن : لاه وما بمدها . توحيد 
العوام : ۱۵4 . توحيد الخواص: 
۹ توحيد النقل والعقل: ۱۲۲ 
توحدد الشهود . ۱۹۲ . حالة فى 
النفس الا نسا نية : ۰۱۷۳ الاو حيد 
وأية الممثاق : ۱۷ . علالتوحيد 


وعين التوحيد : ۱۸1-۱۸۵ ۰ 


e 
وما بعدهأ‎ 
ثورةالصو فيةعلالفقه: ۱۱۱ وما بعدها‎ 


(ج) 
امال المطلق : ۲۰۳ 
الجنة (فى القرآن ) : ++ وما بعدها 


لب الإلى : ۰۲۹ ۰۲۰۰۲۰۲ 
۱ وما بصدها . نظرية ابن 
عر فيه : ۲۳۵ 

الحب (أصلالعبادة) : ۲۳۸ . آسلو به 
الرمزی : ۲:۸ وما (عدها 
الحج بالحمة : ۱۲۷ 

الحسيون ( الماديون ) : 7 

الحقيقة : ١١‏ وما بعدها 

الحقيقة ( مقا بل الشريعة ) : ۱۱۹ 

الحقيقة ( فى نظر الداخسل فى 

الطريق ) : ۲۵ 


الحقيقة ( شبودها) : ۲۵ 
الحقيقة امحمدءة : ۳۰۵۹۰۱۰ وما بعدها 
الحقيقة الوجودية : ۱۹۲ 
الحاول : ۰۸۱ ۸۲ 
حياة التطبید : ۲۹۵ 

(ع( 
خاتم الاولیاء : ۳۰۸ ومابعدها 
خم الاولیاء ( کتاب ) : ۳.۸ 
ختم الولاية احمدية : ۳۱۲ وما پعدها 
الخلافة العامة : ۳۰۷ 
الخلق : ۱۹۳ 
الق الجديد : ۲.۱ 
الحلوة ( فى لتصوف ) : ۱4۵ 

ذ) 

الذكر ( الصوف ) ۲۵۸ وما بعدها 
الذ کر - والصلاة : 
الذکی - خير الافعال : ٣‏ 
الذ کر - وحرکات الجذب : ۷٩۳‏ 
الذكر_ف الحلقات : 4ب 


( د ) 


الرمريون ( من الصوفية ) : ۱۲۵ 


۳۹۰ وما بعدها 


ااروح : ۱۵۲ 

الروحانبون : ۸۸ 

الروح احمدی : ۰۳۰۷ ۳۱۰ 
الرضا : ۲۷۲ وما بعدها ۰ ۲۷۹ 
الرهبئة المسيحية : ۲ وما بعدها » 


. 
رذ ) 

الرراد شنية : باه 

الزهد : 4 . الموامل فى نشأته : ٩0‏ 


ومانمدها . آدواره ومدارسه : 
Ao‏ وما بعدها . ثورة على الدنيا: 
۵ وما بعدها ۰۱٤٩ ۰ ۱٤۲ ٠‏ 
٠ ۹‏ 
الزهد الرهبای : ٠١١‏ . 
الزهد ( والخوف ) : ۱۰۸ 
(س ) 
السببية : ١45‏ 
السكر ( والصحو ) : ۲۸۲ وما بعدها 
سوفيا : 4م 
(لسیمرغ ° ۱۳۲ 
رش ) 
الشطح : ۳۲۰ 


الشبود A:‏ 3 37 : (ع) 
الشهوة n, E‏ 7 العاطفة : ۲۱ 
۱ سس اين العبادة : ١49‏ 
العلل ز کتاب ) : م 
اش العلم ( مقابل المعرفة ) : ۲9۲۰۹۲ 
علوم الأسرار : ٩٩‏ 
عل الباطن : ١١١‏ 
عل الشر بعةح عل الفقه : ١١4 21١1‏ 
العلماء (م‌تبة ) ۰ ۱۹۳ 


۱۱ 6 ٠١٠ : الشيعة‎ 


الصحبة : ۲۷۲ 
الصدورات : ۱۹۸ 
الصعق ( حال ) : ۲۸۳ 
صفات الخال : ۲۰۲ 


صفات الجلال : ۲۰۲ (ف ) 
الصمت : ۱۵ الفتوة : ٩‏ وما بعدها 
الصوف : ۳۰ الفرق الصوفية : ۲۷۰ ومابعدها 
صوف ( كلة ) : ۲۷ وما بعدها الفرق الکلامية : ۲۷۰ 
صوفة ( الفوث بن م ) : ۳ فصوص الحم ( کاب ) : ۱۹ 
الصوفية : 6 الفقر ( والغنى ) : ۲۷ وما بعدها 
الصوفية ‏ والفقهاء : ۱۲۸ اافقر ( بالعی الصوف ) : ۲۷۳ 
صيام ال بد 500 وما بعدها . 
الفقير == الصوفی: ۲۷۳ وما بعدها 

ا الفقراء : ۱۹۵ 
الطرق الصوفة : > الفقه : ۱۲۹۰۷6 
الطريقة : ۱۳۱ وما بعدها الفقباء : > 


الطريقة ( وانجامدة ) : ۱۶۲ الفلاسفة ۶ “of‏ 


حت. ۱۳۳۱ — 


الفلسفة : ۱۵ 
الفاسفة الما نوية : ۳.۵ 
الفناء : ۱ ۰ ۲۰ ۲۱۰ ۰ ۰1۰ ۸۱ 


۷۵ ۰۱۹۹ ۲۱۹ ۰ 
صلته بالتوحيد :۱۷۸- ۱۸۵ 
تعريفات : ۱۸۱ . عند ابن 
الفارض : ۰۲۳۰ ۲۳۱ . عد 

أى بزید البسطاى : ۲۲۵ 


الفهم = المكة :۱۱۸ 

١١ ۰۳۰۵۵ : الفيدانثا‎ 

الفيوضات الا فلوطینیة۹۸ ۱ 
(8) 

القلب : ۰۲۲ ۰۲۵۳ ۲۵۵ 
( 2 ) 

الكتابات افرمسية : ۱4۰ 

الكرامات : ۲۵٩‏ وما بعدها 

الکثف : مه 

الكلام زعم ) : ۱۵۲۰۷6 

KESANE ANE 

. ۹ 


الكعبة : ۳۱۳. 


الكوفة : وم 


600 
اللاهوت : ۲۳۲ 
الم( کتاب : لسراج ) : ۲۷ 
)۴( 

٩۰4 : التکلمون‎ 

ال حبة الامبة : النظربات فما : ۲۳۱ 
ومابعدها . سیب الخلق : ۰۲6۲ 
علةظبور الآشياء :۲6۲ صلتها 
بالاخلاق الصوفية : ۰۲:۳ 
صلتبا بالتواصع : ۳ الحبة 
والایثار : :۰۳ والتأمل ف 
الله : ءءء . والمعرفة : ۲:۲ 
وما بعدها . 

مدرسة البصرة ( فى التصوف) :8/» 
. ۱ 

مدرسة بغداد ( فى التصوف ) ۰۸٩:‏ 
844 . 

مدرسة الكوفة (فى التصوف) : 88 

مدرسة الدينة زاف التموف) : ۸۷ 

مدرسة مصر واشام ( ف التصوف) : 
۹۸۹4 


۳۳۷ اس 


مدرسة یود زق التصوف ) : 
6 95 وما بعدها . 

اجاهدة : ۱4۳ » ۰۱۷ ۰۱۵۲ 

الراج الافلاطولى : 04 

الزاج ااصوق : ۲۲۷ 

المريد ( واجباته نهو شيخه ) : ۲٩۷‏ 
وما بعدها . 

الشاهدة : م۲ وما بعدها 

العترلة : وين ۰۱۵۷ 10410۹4 
۲ ۳۰۷۱ 

المعرفة الذوقية : ۸ ٠٤١‏ وما 
بعدها . 

المعرفة ( فى التصوف) : ۰٩۲‏ 
0٠‏ . 

المعطلة : .وا 

المفاضلة بين الا نیساء والآولياء : 
۵ وما بعدها 

المقامات : 
4 . 

مقام الإحسان YANA‏ 


۶ وما بعدها » 


الملامتية ۰ ٩۲ 2 ۲٩‏ وما بعدها » 
۷ ۱۵۳ ۰ ۰۲۱۳ ۲۷۹ 


وما بعدهاً ۰ 


الملامتية (رسالة ) : ۲۸۰ 
مناك المج : ۱۲۵ 
المبدى المنتظر ۰ ۳۱۳۰۳۱۲ 
المواتف ( کناب : للنفرى) : 
4 . 
الیثاق ( آية) : ۲۱۷ 
(۵) 
الناد جيم ) : »+ » ۳۰۳۲۲۰۲ 
الناسوت ( مقا بل اللاهوت ) : ۲۳۲ 
الثرفانا : ١م‏ 
النفس : ۰۱۲ ۱۵۵-۱۵۰ 
النكفس الرحاف : ۱۹۸ 
الأوافل : ۱۲۲ 
النور الاطی : ۲۸۷ 
النية ( مقابل العمل ) : ۱۳۲ 
(*) 


دس ۳۳۳ مس 


وحدة الا دبان : ۷ وما پعدها 00 


Ao AF VT: وحدة الشهود‎ 


- 4 ۲ 

وحدة الوجود : ۰۷۷ ۰۱۱ ۰۱۹۳ 
۷ وما بعدها ۰ ۱۹۲ ۱۹۹۰- 
۰.۰۰ 

الوضعية الماطقية : Yo1‏ 


۲۹۳ الولابة : .وم وما بعدهات‎ ٠ 


۲٩۰ ۶‏ وما بعدها » ۳۰۰ 
وما يعدها » ۰۳۰۲ 

الولاية احمدبه : ۳۱۱ 

الول : ۲۹۳ ۲۹۰۰ وما بعدها 
۹ . 

الولى وارسول ۳۰ و.م. 

الوعى الصوق : ۲۲ وما بعدها . 


تصو بب 


الحطاً 

الإرادية 

نصوص 

الفاعلئه 

الواو ساقطة من 
آخرا 

الواو ساقطة من 
ما طا بق 

وما كانت 

الياء ساقطة من 
الالف ساقطة من 
على ا 

الجورى 

عقبدة العوام 
لاسلاي 

الى 

أيو الحارث 
زوم 

عن الأول 

الآلف ساقطة من 


من طا بق 
ومن كانت 
يلقن 

أيضا 

3 

الجوزى 
توحيد العوام 
الإسلای 
النی 

آبو عبد الله الحارث 
برمته 

عل الاول 
أحكام 


عدو ةد 


الطتا 
کل 

تصوص 
اللصوص 
السلوك الدینی 


للحا دات 


فصوص 
لفصوص 
قطعه 
السلوك الخلقى 
الذوق 
للحادئات 
الإمية 
الكثيرة 
اخترعا 
والشارب 
و عشما 
الا تراك 
التناقض 
كو و 
لامن 


الولى 


